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INTRODUCTION 


Il y a environ 45 ans, E. Amand de Mendieta s'excusa à la fin de son étude d'une 
quarantaine de pages, intitulée ‘le système cénobitique basilien comparé au système 
cénobitique pachômien', en écrivant que «l'étude sommaire que l'on vient de lire n'est pas, à 
proprement parler, une étude historique, et je m'en excuse. Je dois répéter encore que je me 
suis contenté de confronter deux systèmes cénobitiques différents... Mon point de vue est 
donc ici plutôt statique qu'évolutif et dynamique » (Revue de l'Histoire des Religions 150, 1957, 
p. 71). Je partage ce sentiment qu'il devait exprimer au milieu du siècle dernier, car les 
difficultés que j'ai rencontrées au cours des mes recherches, étaient analogues à celles qui 
l'avaient obligé à se borner à comparer les formes ‘ultimes et définitives’ des deux 
cénobitismes. 

En juin 1998, après avoir soutenu mon mémoire de DEA, sous la direction de Monsieur 
Pierre Maraval, alors professeur de la faculté de théologie protestante de l'université de 
Strasbourg, intitulé ‘Unité et Variété des cénobitismes d'après Pachôme et Basile de Césarée', 
j'avais déjà l'idée que les deux modes de vie commune auraient pu être comparés dans une 
perspective historique et évolutive. De son côté, M. Pierre Maraval pensait aussi que le sujet 
méritait une étude approfondie. Cependant, durant les premières années de lecture 
approfondie des sources et des études sur les monachismes pachômien et basilien, une 
question fondamentale est apparue : une telle étude comparative en détail est-elle réalisable 
en un volume et dans l'état actuel des recherches ? Je crois que non ! 

Les Vies de Pachôme, sources principales du premier cénobitisme couvrent environ 
soixante-dix ans, de 320 à 390, et ainsi trois générations, du fondateur Pachôme jusqu'à 
Horsièse, un de ses premiers successeurs. Les Règles de Basile de Césarée, document majeur 
pour le cénobitisme de l'Asie Mineure, concernent les années 360-378. Les sources 
biographiques pachômiennes contiennent de nombreux éléments historiques, tandis que les 
écrits normatifs de Basile en comportent peu. En plus de ces caractéristiques différentes des 
sources, il me semblait qu'il y avait des obstacles plus difficiles encore à franchir, tel que le 
problème de la priorité à accorder à certains textes parmi des sources variées. Par exemple, on 
s’est beaucoup interrogé sur la priorité de telle ou telle d’entre quelques recensions ou 
versions des Vies de Pachôme. Les principaux chercheurs sur le cénobitisme pachômien 
étaient partagés : une partie accordait sa préférence aux Vies coptes, une autre à la tradition 


grecque et encore une autre à la version arabe. Pour le cénobitisme basilien, le problème était 
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encore plus grave, car, parmi les diverses formes du Grand Ascéticon, on ne savait pas 
exactement lequel était le premier Grand Ascéticon de Basile. 

A cause de ces difficultés, j'ai donc laissé de côté la comparaison proprement dite des 
deux cénobitismes d'origine dans une perspective évolutive, et opté pour une autre tentative 
plus urgente dans l'état actuel des recherches pachômiennes et basiliennes. Celle-ci consiste à 
résoudre la problématique prioritaire des sources en même temps qu’à reconstruire, par ce 
biais, l'histoire de chaque cénobitisme. Il est vrai que l'histoire et la littérature sont deux 
choses différentes. Mais pour les cénobitismes primitifs, l'histoire ne se révèle pas bien, 
paradoxalement avant d'analyser les œuvres littéraires, dans la mesure où celles-ci ont été 
rédigées, entre autres, pour embellir certains faits réels et dans des perspectives et tendances 
différentes (cas des Vies de Pachôme) et où elles reflètent certains aspects historiques par leurs 
structures de composition (cas des Règles de Basile). Ainsi dans deux parties que je présenterai 
ultérieurement, je me suis contenté d'analyser les sources littéraires et d’en retracer l'histoire. 
Cette tentative d'interprétation m'a conduit à donner les titres suivants aux deux parties 
concernant les monachismes de Pachôme et de Basile de Césarée : le cénobitisme pachômien 
: un essai d'analyse de ses sources’ et ‘le cénobitisme basilien : un essai d'analyse de ses 


sources’. 


Il sera utile de présenter les méthodes utilisées dans cette étude et le sens donné à 
chacune de ces recherches. Pour le cénobitisme pachômien, on trouvera trois chapitres. Le 
premier traite de l'histoire des études pachômiennes. Il a pour double objectif de donner une 
vue d'ensemble des études modernes, souvent contestées, des sources pachômiennes et de 
donner une nouvelle direction dans laquelle les ch. IT et II se dirigeront. C'est seulement à 
partir du deuxième chapitre que commence donc une entreprise originale avec de nouveaux 
instruments d'interprétations. 

La méthodologie majeure des ch. IT et IIT est une critique littéraire. Celle-ci recourt à 
des méthodes plus précises que l'on peut appeler ‘critique des formes’, ‘critique rédactionnelle’ 
et ‘critique de tendances". Parmi ces techniques, la critique rédactionnelle, qui s'intéresse aux 
manières dont les récits des Vies de Pachôme sont arrangés, est plus fondamentale pour 
analyser la tradition copte. Cette méthode n'est pas entièrement nouvelle, parce que D. Chitty 


l'a suggérée parfois dans son analyse, par exemple, sur l'arrivée à Tabennêse de Paphnuté, 
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frère de Théodore, ou sur la fondation des premiers monastères pachômiens. Toutefois, elle 
restait en général très fragmentaire dans son étude. En effet, dans l'étude présente, elle doit 
être appliquée rigoureusement à la tradition copte complète, Vie bohaïrique, cinquième et 
sixième Vies sahidiques, alors qu’elle est inapplicable aux autres Vies coptes éditées par 
Lefort à cause de leur état mutilée. La critique rédactionnelle montre que de nombreux récits 
sont arrangés autour d'un héros, Théodore, disciple de Pachôme, nommé souvent ‘le préféré? 
par les chercheurs modernes à la suite des moines coptes. 

La critique des formes est plus subtile et délicate, puisqu'elle vise à analyser des 
éléments qui ne sont pas aussi évidents que la structure de narration des récits. Les termes 
comme ‘Tabennésiotes' et ‘notre père' sont respectivement des ‘formes’ transmises par les 
traditions orales externe et interne du cercle pachômien, formes qui disent quelque chose 
d'important sur l'identité des moines pachômiens. Je me réfère aussi à la critique des formes, 
lorsque je développerai ma thèse sur la lutte entre Théodore et Horsièse autour de l'orthodoxie 
pachômienne. Quant à la ‘critique de tendances’, elle sera le cadre d'interprétation majeur pour 
comparer les deux traditions des Vies de Pachôme, la première Vie grecque et la tradition 
copte plus complète. Les traditions grecque et copte rapportent très souvent de manière 
différente le même événement historique. Il est donc indispensable de discerner les tendances 
biographiques des deux traditions, avant de décrire ce qui s'est passé dans le premier 
cénobitisme. Cette méthode d'analyse montre qu'il ne faut pas se référer hâtivement à une 
seule tradition pour l'histoire des premiers moines pachômiens. 

Ces trois méthodes d'analyse principales qui se croisent fréquemment dans notre étude, 
ne sont pas, bien entendu, les seuls instruments d'interprétation. Pour la reconstruction des 
détails historiques, cette étude a aussi recours à la simple comparaison des textes et parfois à 
la critique historique, en utilisant même la critique psychologique. Il peut paraître paradoxal 
de s'appuyer assez peu sur la critique historique dans une étude historique. Je pense pourtant 
que l'ensemble de la critique littéraire exploitée dans cette analyse peut contribuer à la 
compréhension générale du dossier pachômien et particulièrement à l'histoire des monastères 
pachômiens du IV° siècle. Pour les chercheurs qui s'intéressent aux moines pachômiens, il 


restera encore bien d'autres méthodes d'analyse, parmi lesquelles la critique sociologique. 


La bibliothèque pachômienne a une particularité qu’il faut souligner : l'immensité de 
sa tradition littéraire. Comme les quatre Evangiles, son héritage constitue un authentique 


exploit. Je ne sais pas s'il y a pour l'antiquité chrétienne un dossier historique aussi grandiose 
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et complexe que les Vies de Pachôme. Comme la critique littéraire est une des méthodes 
d’analyse du N.T., on peut l’appliquer à celle des Vies. Tant que le mouvement monastique 
des pachômiens eut un rayonnement immense en Egypte à travers plusieurs siècles, la grande 
tradition littéraire fut consacrée, pour eux, à expliquer les premiers héros d'après leur 
actualité, comme d’ailleurs plusieurs livres du Nouveau Testament qui ont eu leur origine 


dans le besoin des premières communautés chrétiennes. 


Pour l’étude du dossier monastique de Basile de Césarée, les méthodes d'analyse 
adoptées sont différentes, car justement les caractéristiques des sources ne sont pas les 
mêmes. Notre intérêt se focalise en particulier sur le Grand Ascéticon que l'on appelle 
aujourd'hui Règles de Basile de Césarée. L'examen sur la manière dont Basile de Césarée 
arrange ses Règles est une de nos préoccupations principales de la deuxième partie, et ce de 
l'étude sur Grandes Règles (ch. IV et V) jusqu'à celle sur les Petites Règles (ch. VD. Des 
premières, j’étudie entre autres la division, parce que la division de celles-ci est variée selon la 
tradition manuscrite, tandis que l'étude sur les Petites Règles concerne l'ordre de leur 
arrangement, Car chaque tradition présente chaque ordre. 

J’examinerai les Grandes Règles en les détachant en deux éléments : Grandes Règles 1- 
23, qui a plusieurs équivalents dans la version latine de Rufin que l'on appelle Petit Ascéticon 
(premier Ascéticon), et Grandes Règles 24-55, qui est propre au Grand Ascéticon (deuxième 
Ascéticon). Pour les Grandes Règles 1-23, la comparaison avec la version latine est utile pour 
discerner ce que Basile ajouta lors de sa deuxième rédaction de l'Ascéticon (ch. IV), et aussi 
pour cerner la division primitive des Grandes Règles 1-23 et l'évolution du cénobitisme 
basilien. L'analyse linguistique est également inévitable dans ce processus. La critique 
rédactionnelle pour l'étude des Grandes Règles 24-54 s’appuye essentiellement sur le texte 
critique (ch. V). L'analyse intrinsèque des Grandes Règles 24-54 et la distinction des couches 
chronologiques permettront de rendre compte du développement de la structure du 
cénobitisme basilien en même temps qu’elles contribueront à déterminer leur division 
primitive. 

Pour les Grandes Règles, si l'observation des couches chronologiques nous échappe, on 
ne peut voir comment le système de la vie commune a évolué. En somme, la critique 
rédactionnelle est très importante pour étudier le développement du cénobitisme basilien. Il 
faut mentionner aussi qu'à la fin du cinquième chapitre, j'ai évalué l'opinion de P. J. Fedick 


qui a souligné, 1l y a sept ans, l’importance du manuscrit d'Istanbul divisant les Grandes 
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Règles en 44, dans la conclusion de ses recherches sur la tradition manuscrite de l'Ascéticon 
de Basile de Césarée. 

Pour l’analyse des diverses dispositions des Petites Règles et des Grandes Règles, mes 
recherches doivent beaucoup à l'étude de J. Gribomont. Plusieurs schémas que j'ai dressés, 
sont fondés sur le classement de J. Gribomont, ordre X et ordre Y. Ils sont pratiques pour 
avoir une vue générale sur chaque disposition des Petites Règles (ch. VD. L'intérêt de mon 
analyse est de chercher la disposition conçue par Basile lui-même, et dans ce processus, il est 
important d'examiner la logique interne des Petites Règles. On verra que Basile distingue en 
général deux couches chronologiques dans les Petites Règles. La vue d'ensemble sur 
l'évolution des monastères basiliens ne pourra être adéquate qu'à travers ce cadre 
chronologique. Alors que si on ignore le cadre chronologique, par exemple, partiellement 
comme dans la recension de Studite ou totalement comme dans la recension de la Vulgate, 
représentée dans l'édition de Migne, le développement nous échappera nécessairement. 
Finalement, on va reconnaître que la critique littéraire s'associe étroitement à l'histoire, de 
sorte que, pour le cénobitisme basilien reflété dans le Grand Ascéticon, son évolution dépend 
de la reconstruction de la division et de la disposition primitive des Grandes Règles et des 


Petites Règles. 


J'ai ajouté, après la conclusion générale, une annexe traitant des figures et des 
monastères des cénobitismes pachômien et basilien. Tandis que, dans les parties précédentes, 
l'intérêt se trouve dans l'histoire des cénobitismes jusqu'au IV siècle, l'annexe vise à montrer 
des aspects plus historiques de l'époque byzantine, surtout pour le cénobitisme pachômien. 
Elle provient d'une rencontre avec Monsieur Jean Gascou, professeur à l'Université Marc 
Bloch. Ayant rédigé les deux premières parties, je voulais m'informer sur les monastères 
pachômiens à partir du V° siècle, mais quelques renseignements fragmentaires furent tout ce 
que j'ai pu trouver. En effet, le bureau de l'institut dont M. J. Gascou prenait la direction fut 
momentanément transféré l’été dernier au CADP où je travaillais et ce fut l’occasion, pour 
moi, de m'initier aux documents papyrologiques qui évoquent l'histoire des monastères 
pachômiens durant l'époque byzantine. Aïnsi j'ai été conduit à travailler l'histoire plus 
concrète du mouvement post-pachômien, alors que les éléments pour le cénobitisme basilien 


sont restés maigres pour l'époque byzantine. 
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Sigles et abréviations 


Sources pachômiennes 


Ag 
Am 


IFAO copte 3 


VBr 
VTh 


Sources basiliennes 


Hex 


nel 


TA 


Vie arabe du Ms 116 de la Bibliothèque universitaire de Gôttingen 
Vie arabe de Pachôme traduite par Amélineau 

le codex arabe 172 du Vatican 

Vie bohaïrique de Pachôme 
Catéchèses 

version latine de Vita de Pachôme de Denys le petit 

Epître d'Ammon 

Vita Prima, première Vie grecque de Pachôme 

Vita Altera, deuxième Vie grecque de Pachôme 
Libre d'Orsièse 

Paralipomena 

Première Vie sahidique, deuxième Vie sahidique … 
Groupe de vies sahidiques et de vie bohairique (A. Veilleux, SO 338) 
fragment sahidique appartenant à la même famille que S$° (Voir, Coquin, 
BIFAO 79, 1979, pp. 210-248). 
Vita brève (Vita de Pachôme) 

Vita de Théodore 


Aux jeunes gens sur la manière de tirer profit des lettres helléniques 
Vatican, Barberini grec 476 (Gribomont, Histoire, pp. 62-64) 

Constitutions Ascétiques 

Discours 

Traité Sur le Saint-Esprit 

Numéro des lettres de Basile dans la publication de Courtonne 

Epitimies 

Contre Eunome 

Le Sinai géorgien 35 (Gribomont, Histoire, p. 78) 
Grand Ascéticon de Basile 
Grand Règle de la recension de Nil 
Grand Règle de la recension de l'Orient 

Ordre des Grandes Règles dans PG 31 ainsi que dans la traductions française 
de Lèbe, Règles 

Version arménienne, édition et traduction italienne de G. Uluhogian, Basilio di 
Cesarea, I! Libro delle Domande (Le Regole), CSCO 536 (Scriptores Armeniaci 
t. 19} et 537 (Scriptores Armeniaci t. 20), 1993 (infra, p. 229. cf Gribomont, 
Histoire, p. 65). 

Homélies sur l'Hexaéméron 

Homélies de Basile 

Manuscrit d'Istanbul Patriarcat Œcuménique 105 (cf. Fedwick, Ascetica, 

pp. 47 ss) 

Recension K (infra, p. 229 et Gribomont, Histoire, p. 83) 

Recension Misogyne (infra, p. 229 et Gribomont, Histoire, pp. 60-62) 
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XH 
N Recension Nil (infra, p.229 et Gribomont, Histoire, pp. 44-52) 
O Recension d'Orient (infra, p. 229 et Gribomont, Histoire, pp. 53-59) 
OrAd Oratio ad adolescentes (Aux jeunes gens sur la manière de tirer profit des 
lettres helléniques) 
PA Petit Ascéticon de Basile 
PR Ordre des Petites Règles dans la PG 31 ainsi que dans la traductions française 
de Lèbe, Règles. 
Prol. Prologues 
Q Ordre des Questions de la version latine du PA (= Basili Rugula) 
R Version latine du PA (= Basili Regula, édition de Zelzer) 
Ri Ordre des Questions du manuscrit d'Istanbul Patr. Oec. S. Trinité 105 
RM Règles Morales 
S Recension Studite (infra, p. 229 et Gribomont, Histoire, pp. 26-43) 
V Recension Vulgate (Gribomont, Histoire, pp. 13-25) 
X Ordre hypothétique commun à PA, G, B et I (Gribomont, Histoire, pp. 165 ss) 
Y Ordre hypothétique commun àS, N, O, H, K, A, M (Gribomont, Histoire, 
pp. 171 ss) 
Travaux divers 
AB Analecta Bollandiana 


Ancient Rome I et IV, An economic survey of Ancient Rome, Volume 1] : Roman Egypt par A. C. 
Johnson ; volume IV : Africa, Syria, Greece, Asia Minor (Roman Asia par T.R 
S. Broughton, pp. 499-916), New Jersey, 1959. 

Aubineau, Virginitaté, Grégoire de Nysse, Traité de la Virgignité, éd. de M. Aubineau, SC 119, Paris, 
1966. 

Bacht, Sudien I H. Bacht, Das Vermächtnis des Ursprungs, Studien zum frühen Mônchtum 1, 
Würzburg, 1972, 71984. 

Bacht, Studien II H. Bacht, Das Vermächtnis des Ursprungs, Studien zum frühen Mônchtum IL, 
(Studien zur Theologie des geistlichen Lebens 8), Kôln 1982. 


Bagnall, Egypt R.S. Bagnall, Egypt in late antiquity, Princeton, 1993. 

Baguenard les Constitutions ascétiques et autres écrits de la tradition post-basilienne, 
introduction, traduction et notes par J.-M. Baguenard, SO 58, 1994. 

BHG F. Halkin, Bibliothecae hagiographicae graecae, SH 65, 1984. 

BIFAO Bulletin de l'Institut français d'archéologie orientale, Le Caire. 

BL Berichtigungsliste der Griechischen Papyrusurkunden aus Agypten, Leiden 

Briefe I, I, LI Introduction, traduction allemande et notes des /ettres de Basile par Wolf- 
Dieter Haushild, Stuttgart, 1990 (D), 1973 (2D, 1993 (ZI). 

CBC Cahiers de la bibliothèque copte, Paris. 

Chitty, le désert D. Chitty, Et le désert devint une cité : une introduction à l'étude du 


monachisme égyptien et palestinien dans l’Empire chrétien, traduit par les 
moines de Quévy, SO 31, Bellefontaine, 1980. 


CC Collectanea Cisterciensia 
CKA S. Timm, Das christlichen-koptische Agypten in arabischer Zeit, 1984. 
Clarke, Basil W.K. L. Clarke, St. Basil the Great : À Study in Monasticism, 


Cambridge, 1913. 
Clarke, The works W.K. L. Clarke, The ascetic works of saint Basil, London, 1925. 


Conl Jean Cassien, Conférences, édition et traduction par E. Pichery, SC 42, 54 et 
64, 1955 (42), 1958(54), 1959 (64). 
CopEn The Coptic encyclopedia, éd. A. S. Atiya, New York-Oxford-Sydney, 1991 


(Courtonne) Z IL I] Traduction française des lettres de Basile, 3 vols. éd. Y. Courtonne, Paris, 
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1957 (1) 1961 (1), 1966 (HD). 


CPG Clavis Patrum Graecorum, Turnhout. 

CPL Clavis Patrum Latinorum, Turnhout. 

CSCO Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, Louvain-Paris. 

CSEL Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, Turnhout. 

DDC Dictionnaire de droit canonique, Paris. 

DECA Dictionnaire encyclopédique du christianisme ancien, Adaptation française 


sous la direction de F. Vial, 1990 (édition originale italienne sous la direction 
de A. Di Berardino, 1983). 
de Vogüé, VII, A. de Vogüé, La Règle de saint Benoît, t. VII, commentaire doctrinal et 
spirituel, SC 186, 1977. 
- , le mouvement 1-4, 
A. de Vogüé, Histoire littéraire du mouvement monastique dans l'antiquité, 
première partie : le monachisme latin, Paris, t. 1 (1991), t. 2 (1993), t.3 
(1996), t. 4 (1997). 
DHGE Dictionnaire d'Histoire et de Géographie ecclésiastiques, Paris. 
Drobner, Les Pères,  H. R. Drobner, Les pères de l'Eglise, sept siècle de littérature chrétienne, trad 
de l'allemand par J. Feisthauer (titre original : Lehrbuch der Patrologie, 
Fribourg-en-Brisgau, 1994), Paris, 1999. 
DS Dictionnaire de Spiritualité, Paris 
DIC Dictionnaire de la Théologie catholique, Paris. 
Fedwick, Ascetica P.J. Fedwick, Bibliotheca Basiliana Universalis. À Study of the 
Monuscript Tradition, Translation and Editions of the Works of Basil 
of Caesarea. WI : The Ascetica, Contra Eunonium 1-3, Ad 
Amphilochium de Spiritu Sancto, Dubia et Spuria, with Supplements 
to volumes I-IT. (Corpus Christianorum), Turnhout, 1997. 
Fedwick,, Symposium P.J. Fedwick, Basil of Caesarea : Christian, Humanist, Ascetic. À Sixteen- 
Hundredth Anniversary Symposium, 10-16 juin 1979, éd. par P. J. Fedwick, 2 
vol., Toronto, 1981. 
Fedwick, The church, P.J. Fedwick, The church and the charisma of leadership in Basil of 
Caesarea, Toronto, 1979. 
Gain, Cappadoce B. Gain, L'Eglise de Cappadoce au IVe siècle d'après la correspondance de 
Basile de Césarée (330-379), Orientalia Christiana Analecta 225, 
Roma, 1985. 
Gascou, The Metanoia, J. Gascou, «Monastery of the Matanoia», CopEn, pp. 1608-1611. 
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LE CENOBITISME PACHOMIEN : 


UN ESSAI D’ANALYSE DESES SOURCES 
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CHAPITRE PREMIER 


L’HISTOIRE DES ETUDES DU DOSSIER PACHOMIEN 


Pachôme, connu comme le fondateur du cénobitisme, n’a laissé aucun écrit à sa 
descendance. Cependant, ses Vies qui sont souvent élargies jusqu’à ses premiers successeurs, 
nous sont transmises par ses disciples ou par d’autres personnes au-delà des milieux coptes. 
En effet, nous rencontrons déjà ici un problème relatif aux sources que soulève le titre ci- 
dessus : quelle est la portée du dossier pachômien ? Quand nous disons «le dossier 
pachômien », nous ne nous en tenons pas uniquement au fondateur lui-même, dans la mesure 
où, d’une part, Pachôme ne fut pas connu dans le monde par lui-même, mais par les efforts de 
ses disciples, et d’autre part où ses disciples et successeurs ont eu conscience qu’ils imitaient 
la vie de leur maître spirituel et du grand organisateur de la vie commune. 

Par conséquent, le dossier pachômien, qui couvre Pachôme via Théodore jusqu’à l’un 
de ses successeurs, Horsièse, est abondant. D'abord, on rencontre une série de Vies 
volumineuses qui nous révèlent l’itinéraire biographique de Pachôme. D’une part, le dossier 
pachômien comporte, sauf les Vies, des écrits variés également très importants parce qu’ils 
nous permettent dans leur ensemble de comprendre plus globalement la vie cénobitique des 
moines coptes en Thébaïde de la Haute Egypte au IV° siècle, étant donné qu’ils peuvent être 
lus à la lumière des Vies : ce sont des lettres, des règlements, des catéchèses, etc. Aujourd’hui 
le dossier pachômien est devenu presque complet ; nous possédons tous les textes nécessaires 
aux études du cénobitisme pachômien, sauf quelques écrits secondaires par rapport à ceux 
publiés ; de plus, la plupart des textes indispensables ont été traduits. De même que le texte et 
la traduction de ce dossier, les études accumulées se trouvent à la portée de ceux qui ont envie 
de connaître le monachisme primitif de la Haute Egypte. Nous allons essayer d’aborder tout 
de suite l’histoire des études. Nous espérons que cet essai pourra montrer l’état actuel des 


études sur les sources et selon le cas. orienter une autre étude nécessaire sur les sources. 
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I. Les Vies de Pachôme (G! : BHG 1396 ; G?: BHG 1400) 


Les Vies contiennent les aspects du personnage de Pachôme, les difficultés et les 
succès vécus par lui-même en tant que directeur de la communauté monastique dans le cadre 
du commencement et du développement du cénobitisme, mais souvent ils prolongent leurs 
narrations jusqu’à ses deux successeurs principaux, Horsièse et Théodore. Sur ces œuvres 
biographiques mais non pas autobiographiques, les études, poussées surtout dès le dernier 
quart du XIX° siècle, ont proposé de nombreuses hypothèses, car les Vies ne sont pas 
uniformes quant à leur style, leur contenu et même leur langue, bien que le cénobitisme 
pachômien soit né exclusivement dans les milieux coptes et s’y soit développé. On a 
beaucoup parlé de la datation de chaque source, de son auteur ou plutôt rédacteur et 
compilateur, en particulier de tel ou tel sens d’un abrégé ou d’une augmentation d’un texte et 
de la structure d’une compilation hypothétique entre les sources biographiques. En décrivant 
le déroulement de ces études dans leur ordre chronologique, nous voudrions remarquer, en 
conclusion, que l’hypothèse sur laquelle elles se basaient, n’est maintenant probablement plus 
valable. Selon cette hypothèse, la vie originale de Pachôme serait enfin trouvée. Cette 
observation nous révélera la nécessité d’une autre méthode ou orientation que celle utilisée 


par les études précédentes. 


Les Vies de Pachôme! sont conservées en plusieurs langues : copte, grec, latin, arabe? 


La première édition des sources grecques a été effectuée en 1680 par Papebroch. Il a pensé 


! Pour une présentation de l’histoire des études sur les Vies de Pacôme, voir J. Goehring, The letter of Ammon, 
pp. 24-33. 

? Pour les Vies coptes, Lefort, Les Vies coptes. Dans son livre, Lefort a traduit une vingtaine de Vies coptes avec 
une longue introduction. A. Veilleux, La Vie de saint Pachôme, SO 38, Bellefontaine, 1984. Dans ce livre, 
Veilleux a traduit la Vie bohaïrique en la complétant par les Vies sahidiques. Cette Vie de saint Pachôme a déjà 
paru en version anglaise du même auteur dans Pachomian Koinonia, Vol. One, The Life of Saint Pachomius and 
his disciples, Kalamazoo, 1980. 

Pour les Vies grecques. F. Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, SH 19, Bruxelles, 1932. L'auteur a 
édité les six Vies grecques dans son édition critique et nous suivons les sigles présentés par lui. Idem., Le 
Corpus athénien de saint Pachôme, Genève, 1982. Il a publié le codex 1015 de la Bibliothèque nationale 
d’Athènes, un recueil qui remonte au X-XI siècle, dont il ne savait pas l’existence lors de la rédaction de son 
livre précédant. A.-J. Festugière, Les Moines d'Orient, t. IV/2 : La Première Vie grecque de saint Pachôme. 
Introduction critique et traduction, Paris, 1965. Il a traduit G! de Halkin. 

Pour la Vie latine, H. Rosweydus, Vitae Patrum, Anvers 1628, Vita sancti Pachomii, pp.111-138 ; 
reprise dans PL 73, col. 227-272. H. van Cranenburgh, La Vie latine de saint Pachôme, SH 46, Bruxelles, 1969. 
Pour la Vie arabe, E. Amélineau, Monuments pour servir à l’histoire de l'Egypte chrétienne au IV° siècle. - 
Histoire de saint Pakhôme et de ses communautés. Documents coptes et arabe inédits, publiés et traduits par E. 
Amélineau, (ADMG 17), Paris, 1889. Texte arabe avec traduction française, pp. 337-711. 
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que la première Vie grecque (G/) appartenait à la période primitive de la tradition 
pachômienne. Sa position a rencontré en 1700 la critique de Lenain de Tillemont, qui a porté 
son attention au style de l’auteur de G/ “ et ensuite une opposition en 1889 de la part de E. 
Amélineau, qui a publié la Vie arabe avec traduction” et qui a tourné son regard sur les 
sources orientales. Notre parcours commencera avec l’étude d’Amélineau, son édition étant 
considérée comme le début de la polémique sur la priorité des Vies de Pachôme. Dans sa 
longue introduction, Amélineau propose une nouvelle orientation opposée à la priorité de la 
Vie grecque, laquelle sera reprise, avec tel ou tel détail différent, par les savants suivants qui 
montrent une préférence pour les sources coptes. Il essaye de résoudre le problème 
énigmatique des sources d’une manière globale qui lui permet d’éviter un plan alternatif. Il 
insiste sur le point suivant : la première Vie de Pachôme® aurait été écrite en grec” en même 
temps qu’en copte par les frères interprètes de Phbôou qui connaissaient à la fois le copte et le 
grec, du vivant de Théodore, environ quinze ans après la mort de Pachôme.f Il ajoute que 
cette Vie grecque primitive actuellement perdue «devait correspondre, en tout ou à peu près, à 
la vie copte ».° 

Pourtant la rédaction à une même époque des Vies primitives en deux langues n’assure 
pas la même valeur historique à ces deux Vies en chaque langue. La valeur historique de la vie 


copte dépasse celle de la vie grecque parce que «les œuvres coptes se donnent au lecteur telles 


* Papebroch a publié, en 1680, au Tome III de Mai des Acta Sanctorum, pour la première fois le dossier 
pachômien en grec qui contient selon ordre G/, un extrait des Règles, EpAm, Paral. Son édition du G/ se base 
principalement sur le Ms XI, 9 de la Biblothèque Laurentienne de Florence qui est le plus important parmi les 
trois mss nous transmettant G/, et utilise, pour compléter le défaut du Florentinus, V Ambrosianus (Ambrosianus 
D69 Suppl) qui est le ms fragmentaire appartenant au même groupe que le Florentinus et une partie de G? 
révélée par le Vaticanus 819. Il faudra signaler que cette édition de Papebroch n’était pas sans beaucoup de 
points défectueux (voir infra p. 7 n. 29) et se renvoyait à toutes les études sur les sources pachômiennes avant 
Papparition de l’édition critique des Vies grecques par F. Halkin en 1932. Dans l'introduction de son édition, 
Papebroch conclut que Gest plus primitif par rapport au G° et Denys (voir JE. Goehering, The letter of Ammon 
is Pachomian monasticism, TS 27, 1986, p. 4 ). 

* Lenain de Tillemont dit que «le style et la diction de cet auteur (G/ ) n’a aucune élégance. Elle a même 
beaucoup d’obscurité, pour ne pas dire de barbarie ; ce qui peut donner sujet de croire que la pièce a été écrite 
originairement en égyptien et que le texte grec donné par Bollandus n’est encore qu’une traduction». Mémoires 
pour servir à l’histoire ecclésiastique des VI premiers siècles, Paris, 1700, t. 7, p. 205. Voir, P. Ladeuze, Etude, 
P- 43. 

* Voir supra p. 2, note 2. 

À | Cette vie ne contient pas l’appendice de la vie de Théodore. E. Amélineau, Op. cit., p. XLVI-XLVH, XLVII. 

? Selon lui, cette Ur-Vita grecque est une source commune de Get Denys : G! est un abrégé de la première vie 
grecque hypothétique et Denys est plus abrégée. Zdem., p. XXII, XXVI. De plus, les trois documents, G/, 
Denys et Paral ont pour fond presque unique la grande Vie de Pachôme. S'il y a les légères divergences dans 
ces documents, elles résultent des choix différents des mœurs égyptiennes. 
$E. Amélineau, op. cit, p. XXV, LXXVIL LXXXIV. LE. Goehring a mal entendu le texte d’Amélineau en 
disant «He concluded... and that it (the first Vifa Pachomii) had been composed in Coptic, in the Theban 
dialect » dans son livre The letter of Ammon and Pachomian monasticism, p. 5, parce que Amélineau exprime 
clairement que «il y a tout lieu de croire que la vie fut écrite en grec en même temps qu’en copte, et par les 
même moines » (p. XXV), «c’est une raison pour croire qu’une rédaction grecque fut faite pour les frères qui ne 
comprenaient que le grec en même temps que la rédaction copte en dialecte thébain » (p. LXXXIV). 
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qu’elles sont », alors que les grecques utilisent l’exagération rhétorique, qui consiste en la 
modification ou la suppression de ce qui s’est passé dans l’histoire, pour l’édification des 
Grecs qui ne connaissent pas beaucoup le Sitz-im-Leben des Coptes.!° Donc, G/ et Denys 
(Vie latine), qui sont des abrégés de la Vie primitive grecque, ne doivent être employées 
qu'avec les plus grands ménagements. Mais l'attitude réservée de l’auteur envers les sources 
grecques ne veut pas dire qu’elles doivent rester toujours secondaires par rapport aux œuvres 
coptes, qui reflètent la mentalité simple des Coptes. Les sources grecques sont véridiques 
dans un grand nombre de détails que les écrivains coptes n’avaient pas jugés dignes de passer 
à la postérité — noms géographiques, noms de personnes, traits de mœurs.!! Grâce à son 
hypothèse conciliante qui sépare le point de vue littéraire des Vies coptes et grecques de leur 
date identique de rédaction, Amélineau a pu préserver la valeur historique des Vies coptes 
sans mépriser les détails dans les sources grecques. 

Une fois établie la priorité des documents coptes par rapport aux œuvres grecques du 
point de vue de la vérité historique, l’auteur tourne son attention vers les Vies coptes. La Vie 
de Pachôme a été rédigée en thébain (sahidique) qui était la langue de la Haute-Egypte et de 
Pachôme. La Vie memphitique (bohaïrique) de Pachôme (Bo) n’est qu’une traduction et 
abréviation déjà tendancieuse faite de la vie originale plus étendue en sahidique par un moine 
de Scété vers la première moitié du V° siècle.!? En effet, les œuvres sahidiques, qui sont des 
témoins fidèles de la Vie primitive sahidique, restent malheureusement très fragmentaires. 
Amélineau s’oriente vers une source arabe. Amélineau croit que la meilleure version de la Vie 
originale est la version arabe (4m) qui a été faite vers le XITE° ou le XIV° siècle, au moment 
où l’usage de la langue copte était sur le point de cesser, parce qu’elle se base directement sur 
la Vie sahidique mais non pas bohaïrique.® La version arabe représente «sans doute » la 
première Vie sahidique de Pachôme."* 

La thèse d’Amélineau attire notre attention sur deux points. Premièrement, la priorité 


des sources orientales et la valeur relative des sources grecques nous rappellent le principe 


* Ibid, p. XXVI. 

1° Ibid, p. XV-XXXIX. L’auteur prend l’exemple aux récits du funèbre d’un moine, de la visite d’un philosophe 
et du concile à Esneh. 

D Jbid., p. XXXIX. 

7 Ibid, p. XLIX-LIL. 

F Ibid, p. LVII-LXVIL L'auteur compare les trois récits de Bo et Am : l’enfance de Pachôme, la visite de la 
mère de Theodore et la visite d’Athanase. 

La théorie que la version arabe conserve fidèlement la rédaction primitive a été acceptée par Grützmacher, 
Basset, Zückler. Voir, Ladeuze, Efude, p. 6, note ! (O0. Grützmacher, Pachomius und das älteste Klosterleben. 
Ein Beitrag zur Münchsgeschichte, Leipzig, 1896. MR. Basset, Les Apocryphes éthiopiens, fasc. VIIL Paris, 
1896, p.2. O. Zückler, Askese und Münchtum, Frankurt, 1897, p.193). Veilleux aussi suit cette théorie. Voir infra 
pp. 11-13. 
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général pour la recherche des Vies de Pachôme sur lequel les spécialistes pachômiens 
s’accordent quelle que soit leur préférence à l’égard des sources : les couches pachômiennes 
les plus primitives doivent être trouvées dans toutes les traditions, soit grecques, soit coptes.!° 
Les chercheurs plus récents sur la tradition pachômienne eux aussi acceptent 
fondamentalement cette attitude évitant la dépendance unilatérale d’une groupe unique de 
Vies.\ La deuxième signification de l’étude d’Amélineau est d’orienter vers la source arabe 
(Am). Bien que son attitude donnant à celle-ci une très grande valeur est tombée dans l’oubli 
dix ans plus tard après sa publication par l’opposition très fort de P. Ladeuze, son orientation 
a été revécu par À. Veilleux, qui a offert un changement remarquable dans les études des Vies 
par le moyen des Vies arabes (Ag et Am).'” Il est certain que Veilleux suit le plan général qui a 
été proposé par Amélineau, bien qu’il garde le silence sur la source de son inspiration/$, et 
que les études récentes qui abordent la spiritualité pachômienne ont tendance à ne pas omettre 
la tradition arabe. !? 

Environ dix ans plus tard, P. Ladeuze, dans son Etude sur le cénobitisme pakhomien 
pendant le IV° siècle et la première moitié du V°, confirme la priorité absolue de la Vita 


Prima, contre Amélineau et Grützmacher,? par la comparaison de celle-ci avec la tradition 


SF. Halkin, Santi Pachomii Vitae Graecae, p.105. «Pour remonter sensiblement plus haut, il faudrait avoir sous 
les yeux tout Pensemble des données qui ont chance d’appartenir à la tradition primitive.” Peeters, ‘il faudrait 
avoir sous les yeux tout l’ensemble des données qui ont chance d’appartenir à la tradition primitive ». Lefort, 
«Revue : K. Heussi, Der Ursprung des Ménchtums » RHE 33 (1937), p. 345. «Toutes les données —les textes 
gréco-latines, le dossier copte ainsi que les dossiers syriaque et arabe- qui peuvent appartenir à la tradition 
primitive doivent être utilisées dans les études pachômiennes ». Ce point de vue- l’attitude de K. Heussi et 
Bousset qui n’accorde la prépondérance qu’à la Vita Prima- ne serait certainement pas le point de départ justifié 
pour les études pachômiennes. Lefort, «Revue: W. Bousset, Apophthegmata. Studien zur Geschichte des 
ältesten Münchtum », RHE 21 (1925), p. 103. Idem, «Revue : K. Heussi, Der Ursprung des Mônchtums », p. 
345. 

6 Le principe d’étude de Ph. Rousseau pour les Vies qui se fonde sur la thèse de Veilleux est très intéressant par 
le fait que la coexistence dans Bo et G/ d’un événement en assure pour lui la réalité historique. Aussi est-il, pour 
lui, important d’analyser la tradition de chaque biographie. Voir Ph. Rousseau, Pachomius, pp. 39-48. «In the 
end », Goehring dit-t-il, «every study of Pachomius must depend on multiple traditions ». J.E. Goehring, op. 
cit, p.23. Ainsi, les études plus récentes indiquent le besoin d’éviter la dépendance d’un groupe de Vie et à 
rechercher la tendance biographique propre à chaque biographie. 

7 Veilleux tente de résoudre le conflit d’un groupe de SBo et G/ par leur source commune qu’il a désignée par le 
sigle £. La source commune £ de SBo - G” est un remaniement de l'original copte d’Ag désigné par le siegle y. 
Son hypothèse que SBo - G? proviennent d’une vie copte représentée par Ag a l’avantage de pouvoir expliquer 
plus raisonnablement Ja compréhension de la compilation de SBo - G/. Les savants précédents qui s’attachaient 
unilatéralement à la Vie copte n'étaient pas très en mesure de défendre leurs arguments contre ceux qui 
revendiquaient exclusivement la priorité de la Vie grecque, et inversement. 

8 Malgré les différents des détails entre deux chercheurs, la ressemblance au niveau de leur point de vue général 
est frappante. ‘La vie de Pakhôme et celle de Théodore, qu’on trouve unies ensemble dans la traduction arabe, 
formaient primitivement deux ouvrages distincts’ (Amélineau, op. cit. p. XLVID). Mais il est nécessaire de noter 
que Veilleux a vu les deux Vies non dans Am mais dans Ag (voir supra pp. 11-13). 

Ÿ F. Ruppert, Das pachomianische Münchtum pp. 3-8 ; Ph. Rousseau, Pachomius, pp. 37-48. Ruppert et 
Rousseau suivent la conclusion générale de Veilleux. 

2 Grützmacher lui aussi trouve que la première codification de la tradition sur Pachôme et ses disciples a été 
écrite en sahidique et que bien plus que Bo et les œuvres arabes, les Vies grecques a corrompu la tradition 
originale (voir Ladeuze, Etude, p. 5). 
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copte. Son étude devient un modèle pour les études suivantes qui admettent la supériorité de 
G!. Ladeuze base sa thèse sur des considérations sur la capacité intellectuelle des coptes.? 
Jusqu’au IV° siècle, les coptes ne se lancent nullement dans l’hagiographie sauf dans le 
domaine de la traduction. En effet, la première Vie de Pachôme (G”) naît peu après 368, d’une 
part, engendrée par les frères interprètes, d’une part, poussée à le faire par le discours de 
Théodore’? et, d’autre part, encouragée par le modèle de la Vie d’Antoine d’Athanase.7? Bien 
qu’ils aient résisté à l’idée de rédiger une Vie de leur fondateur, en souhaitant ne préserver la 
vie de Pachôme que dans leurs souvenirs, incités néanmoins par cet exemple grec, les moines 
coptes arrivent à rédiger une Vie copte de Pachôme sur la base de la première Vie grecque, 
parce qu’ils sont inférieurs en formation littéraire aux moines grecs. En rédigeant une Vie 
copte de leur père, ils complètent et parfois transforment la Vie grecque d’après leurs besoins 
et leurs points du vue. D’autres sources orientales proviennent directement ou indirectement 
de G/ * et Paral a été ajouté à G/ pour en compléter les renseignements avec les extraits des 
sources coptes.* 

Ladeuze réduit le but des Vies coptes à la glorification du fondateur du cénobitisme, 
de sorte que les récits propres aux œuvres coptes ne sont pour lui qu’un reflet du 
développement légendaire et du goût copte pour les actions merveilleuses.?7 II faut savoir que 
dans les Vies épyptiennes, la légende complète l’histoire, et l’héroïsme prend place au centre 
des biographies. Donc, Ladeuze aboutit, de manière téméraire, à la conclusion que tous les 
passages dans les récits coptes primitifs n’ont aucune valeur historique. Cette thèse est 


à z AE 2 . . A 
complètement opposée celle de M. Amélineau.?* Son orientation ne cesse pas d’être suivie par 


des chercheurs comme Halkin, Chitty. 


21 P. Laudeuze, Etude, p. 37. 

7 Bo 196. Amélileau pense que les frères interprètes ont rédigé la Vie de Pachôme presque en même temps en 
sahidique et en grec (Amélineau, op. cit, pp. XXIV-XXV). Aussi voir supra note 7. Contrairement à Jui, 
Ladeuze trouve que les frères interprètes seront les auteurs de la Vie grecque. Dans le phrase «et quand les frères 
interprètes l’eurent entendu. ils écrivirent (Bo 196) », le pronom personnel ‘ils’ ne désigne pas leur propre 
personne écrivant la vie sous leurs yeux mais les auteurs de la Vie grecque qui a été déjà rédigée. Ladeuze, 
Etude, pp. 36-39. Haïkin suivit l’interprétation de Ladeuze. Voir Halkin, «Les vies grecques de saint Pachômey, 
Analecta Bollandiana 47 (1929), p. 388. 

3 G!99 (Acta Sanctorum 63). Ladauze utilise la numérotation des Acta Sanctorum. 

# Ladeuze, Etude, p. 36. 

? Ladeuze croit que la Vie sadihique est écrite bientôt, après la rédaction de G/, mais qu’on ne peut fixer la date 
de celle de la Vie bohaïrique. /bid, p.77 

2 Laudeuze, Etude, pp. 47, 69-71. 

7 Jbid., pp. 84-101. 

# Ibid, p. 103. Pour l'évaluation des sources sahidiques de M. Amélineau, voir Supra p. 3-5. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


En 1929, F. Halkin, dans un article consacré aux Vies grecques, parle de la nécessité 
d’une nouvelle édition des Vies grecques”? et trois ans plus tard il réalise sa promesse par son 
édition de Sancti Pachomii Vitae Graecae, dans laquelle il a édité, pour compléter l’édition 
de Papebroch, le dossier grec. En effet, il déclare dans son introduction que «la première Vie 
de Pachôme fut certainement rédigée en grec et la discussion est présentement close » et c’est 
une autre question que celle de savoir si cette Vie est représentée par un des documents 
parvenus jusqu’à nous.” Selon sa théorie, cette première Vie n’est pas G/ telle que nous la 
possédons mais une rédaction primitive avant G?, à laquelle tels ou tels éléments auraient été 
ajoutés. Le Bollandiste a bien observé que G! est une compilation comme on en trouve 
quelques exemples.*! II arrive à la conclusion qu’on peut toucher la Vie première de Pachôme 
dans G? (la deuxième Vie grecque) par la comparaison de G! et G°?? G? s’achève à la mort de 
Pachôme, à la différence de G? qui se prolonge par les récits relatifs aux successeurs du 
fondateur. Par ailleurs, après le parallélisme étonnant dans le tronc commun de G/(ch.1-54) et 
G°(1-43), le rédacteur de ce dernier suit exclusivement Paral dans les récits qui sont 
communs à G/ et à Paral. Par conséquent, les Bollandistes supposent que le rédacteur de G? 
avait la Vie originale de Pachôme entre ses mains.” Ainsi, l’auteur ne parcourt que les 
sources grecques pour le décodage de la première Vie de Pachôme, parce que l’édition du 
dossier pachômien reste encore incomplète à ce temps-là. 

Ce qui attire notre attention est la mention de l’interaction des traditions grecque et 
copte.”* Quant aux sources sahidiques, l’auteur croit que les moines coptes ont traduit très tôt 
la Vie originale en sahidique, en y ajoutant de nouveaux éléments et en la remaniant pour 
suppléer à son insuffisance. Les frères interprètes, à leur tour, en rédigeant G/ sur la base de 
la première Vie grecque et de Paral ayant été écrite pour compléter la Vie originale, 


empruntent les récits tirés de cette tradition sahidique déjà écrite ainsi que de la tradition 


# L'édition du dossier grec que Papebroch a publié dans les Acta Sanctorum tome II de Mai est «vraiment 
défectueuse : fautes de lecture, omissions de mots ou même de lignes entières, tout concourt à hérisser de 
difficultés nouvelles... . On ne peut donc se fier au texte des Acta ». F. Halkin, «Les Vies grecques de s. 
Pachôme », p.380. 

*° Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, p. 90. 

31 Jbid., p. 92. Par exemple, le rédacteur de G/ utilise les deux termes différents [IB6ov (ch. 54, 68) / IIlafBad 
(ch. 83) pour désigner le même monastère. Cf. Lefort, Les Vies coptes, p. XXXIX. 

*? Jbid., pp. 98-99. 

% Pourtant, G? n’est qu’une compilation littéraire qui ne refléterait jamais une tradition locale. «Elle appartient », 
l’auteur dit-il, «à la classe des remaniements littéraires, sans valeur propre comme témoignages. tout le fond 
substantiel de la Vita altera est formé de récits qui se lisent déjà sont dans la Vita prima soit dans les 
Paralipomènes ». Ibid, p. 58-59. 

#7 Jbid., pp. 100-103. 
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sahidique orale.” Bien que l’auteur suive globalement Ladeuze pour l’évaluation des sources 
grecques, il a l’avantage sur ce dernier d’avoir reconnu la valeur relative de la Vie sahidique à 
l'égard de G/, par son hypothèse d’une influence réciproque entre les deux traditions locales, 
que Peeters avait expliquée dans un sens inverse. Le rapport réciproque entre ces traditions 
lui a permis d'émettre une conclusion générale plus acceptable, conclusion que Lefort a lui- 
même approuvée.”” 

En 1942, par la publication des Vies coptes de saint Pachôme, fruit de ses efforts 
consacrés pendant 35 ans à la recherche des sources dispersées dans les dépôts des deux 
mondes, *# Lefort place l’étude des sources pachômiennes dans une nouvelle perspective en 
montrant une négligence presque absolue pour le dossier grec, pourtant respecté unanimement 
depuis Ladeuze, et avant ce dernier, reconnu par Amélineau même comme étant d’une valeur 
partielle. Pour situer chaque document grec dans son contexte initial, il se base sur les Bioi 
des moines de Tabennfsi actuellement perdu, dont De Oratione d’Evagre (—399) ou de Nil fait 
le témoignage.” L'auteur suppose que les Bioi des moines de Tabbennêse sont composées en 
des matériaux divers. En effet, les récits de Paral sont identifiés avec un extrait de ce recueil 
primitif ascétique qu’Evagre ou Nil appelle les Bior tov TaBerrio1ator ovay cv. 
Aussi, y sont attribués les deux récits pachômiens du De Oratione, les Apophthegmata 
pachômiens ainsi que quelques récits du Paradis des Pères dont disposait Zacharie.*° 

Ensuite il passe à la recherche de la relation entre les Vies grecques et le recueil 
ascétique. D'abord, il laisse G/ qui n’aurait été rédigé qu’après l’invasion arabe en Egypte,”! 
et prend G? et Denys. Une analyse détaillée du parallélisme entre deux Vies, Paral et 
l'Histoire Lausiaque de Pallade le conduit à conclure que le rédacteur de G? avait sous les 
yeux la Vita grecque traduite en latin par Denys le Petit et qu’il l’a reproduite fidèlement. De 


plus la Vie originale de Denys a tiré des Ascetica primitifs actuellement perdus sa seconde 


5 Selon l’auteur, G’, rédigé par les frères interprètes, préserve une tradition locale encore vivante, tandis que les 
autres Vies grecques Vita altera, Vita tertia, Vita quarta ne sont que des compilations n’ayant pas de rapport 
direct avec la tradition locale. Zbid., pp. 56-79. 

36 Voir supra pp. 11-13 

57 L. Th, Lefort, «Revue : F. Halkin, Sancti Pachomii vitae graecae », RHE 29 (1933) pp. 424-428. 

FR Draguet, «Revue : L.-Th. Lefort, Les vies coptes de saint Pachôme et de ses premiers successeurs », RHE 
40 (1945) p. 210. Il a déjà édité dans le CSCO la Vita bohaïrique et les Virae sahidiqies respectivement en 1925, 
1933-1934. 

+ Lefort, Les vies coptes, p. XXII. 

#0 Jbid., pp. XXH-XX VII. 

#1 Halkin a déjà dit le caractère de compilation de G’(voir note 28). Lefort introduit les témoignages plus 
abondants de la compilation (pp. XXXVIHI-L). Il parle des expressions différentes pour désigner le même 
personnage ou la même région, des cas de résumé et d’édulcoration des textes coptes, du copticisme du rédacteur 
à propos de la traduction du copte en grec avec d’autres exemples significatifs. Mais, sa prétention du 
copticisme est prouvée comme le grec vulgaire par Festugière en 1965. Voir Festugière, La première vie grecque 
de saint Pachôme, pp.129-131. 
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tranche commune (ch.30-37) avec G°, et le rédacteur de Ga emprunté très probablement à la 
même source, sinon à une seconde recension des Ascetica aujourd’hui perdus, sa partie 
commune avec G/ parmi la tranche propre à G(ch.39b-57).°? Ce que Lefort observe par cette 
procédure est ainsi le caractère secondaire des Vies grecques. G! n’est qu’une vaste 
compilation, G° n’est qu’un abrégé d’un modèle de Denys le Petit, et finalement Denys lui- 
même, bien qu’il copie avec fidélité son modèle grec qui serait la première vie grecque, ne 
vient pas d’une tradition locale mais d’un milieu étranger à la tradition pachômienne, comme 
on le voit dans la Règle de l’Ange. En conclusion, toutes les pièces du dossier grec sont «à 
classer comme remaniements littéraires », sauf les Bioi d’Evagre. 

Lefort ne dit pas si les Ascetica primitifs ont subi l’influence de la source copte. Il ne 
semble pas suggérer que la minorité d’une vingtaine d’hellénistes puisse influencer d’aucune 
manière les biographies et les récits coptes destinés à la majorité des moines coptes, dont Bo 
et SŸ rapportent l'existence. De plus, il n’y avait pas probablement de contact entre d’autres 
Vies grecques et la tradition copte excepté G/, compilation tardive, qui a utilisé les sources 
coptes et grecques déjà rédigées. En s’abstenant à dire quelles sont les sources de G! afin de 
poursuivre la manipulation de ce texte, l’auteur rappelle la nécessité de l’analyse complète et 
minutieuse pour les ch.150 de cette Vita prima.“ 

À propos de la tradition copte, toutes les sources sont nées et ont évolué dans un 
milieu fermé sur lui-même et d’une manière indépendante par rapport au développement des 
oeuvres grecques. $/ s’approche directement de la tradition primitive et S? appartient à la 
tendance indépendante des actuels documents coptes et grecs. 5%, S’ ® et S// concernent la 
même recension qui a probablement utilisé des documents antérieurs. À cause de son 
caractère très fragmentaire, il est impossible de classer S°. D’autres vies sahidiques et Bo 
appartiennent aux développements tardifs ou à une compilation. En particulier, S° est une 
vaste compilation qui comprend le corps entier de S!. Mais, cette évolution totale de la 
tradition sahidique est issue, à la différence de la thèse de M. Amélineau et F. Halkin, d’un 
milieu exclusivement copte, fermé à la tradition grecque à l’exception de la Vie bohaïrique. Il 
propose une nouvelle direction de l’étude hagiographique pachômienne en ce sens que 
l’intimité apparente de G! avec la Vie bohaïrique, une fois démontrée que celle-là est une 


compilation, s’explique par la priorité de celle-ci. 


1? Lefort, Les Vies coptes, p. XXVIHI-XXXVIII 

% Ibid., p. XCI. 

% Ibid, p. L. En rappelant cette phrase de Lefort, Festugière compare minutieusement tous les chapitres de G! 
avec Bo, dans son introduction des Moines d'Orient, IV/2, La première vie grecque de s. Pachôme. La 
conclusion de Festugière était défavorable à la thèse de Lefort. 
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En attendant l’analyse philologique de la Vita prima et de la Vie en langue de la Basse 
Egypte,” il tourne son attention sur l’Appendice ajouté à la Vie de Pachôme afin de préciser 
l’origine de G!. Selon l’Appendice, on peut classer les Vies en trois sortes : 1. les Vies qui 
s’arrêtent à la mort de Pachôme(S” et Av), 2. celles qui prolongent la narration jusqu’au 
gouvernement de Théodore ou Horsiêse (Bo,S”, S) et 3. SŸ, chargé de longs développements 
homilétiques avec l’Appendice.* Les quatre témoins coptes classés dans le deux derniers 
courants se ramènent à une seule rédaction primitive. Chronologiquement, il est impossible 
que l’Appendice de ces Vies soit mis au jour avant l’an 400 environ. G/, en tant que seul 
témoin grec de l’Appendice, est probablement une traduction d’un passage de SŸ. Ainsi, par 
la recherche de l’Appendice, l’auteur parvient à conclure que la Vita Prima est, avec une très 
grande probabilité, une compilation de caractère gréco-copte.*? 

Lefort a essayé d’établir la supériorité incontestable des œuvres coptes sur les Vies 
grecques. Grâce à ses efforts, les sources sahidiques qui, derrière d’autres, étaient reléguées, 
ont pris le premier plan dans les études pachômiennes : études pachômiennes, partagées entre 
des études favorables et des études opposées, et le dossier pachômien est devenu presque 
complet grâce à ses éditions coptes suivantes." Les réponses que sa thèse a suscitées étaient 
d’aspects multiples : tantôt une louange de Peeters, une des plus remarquables, tantôt, une 
critique sévère de D. Chitty, tantôt une comparaison détaillée de G? avec la tradition copte de 
Festugière. Quelle que soit alors la position de chaque réponse à l’égard du travail de Lefort, 
il est vrai que la priorité de la tradition grecque qui a été affirmée par Ladeuze et renforcée par 
les suivants dans les études pachômiennes a suscité une opposition radicale grâce au travail du 
professeur de Louvain, lequel est globalement valide aujourd’hui encore dans le contexte des 


études pachômiennes. 


Peeters a loué les efforts de Lefort en disant que le corpus pachomianum copticum 
existe grâce à Jui. Pourtant, il donne une interprétation différente de celle de Lefort, en 
fondant de façon radicale son interprétation du dossier copte et grec sur le point de vue 


linguistique et géographique. D'abord, il a écrit en 1933 un article traitant des Vies coptes 


# Dans le même livre, Festugière analyse, d’une façon corrélationnelle, les textes de G/ et S, Set ceux de G'et 
S°?. Cette analyse a amené à conclure, contre la théorie de Lefort, que Gest indépendante des compilations 
coptes tardives. 

#6 Lefort, Les Vies coptes, pp. LXXVIII-LXXXI. 

#7 Ibid, p.LXXXIL. 

# L.-Th, Lefort, CSCO 159 et 160, Louvain 1956. 

* Peeters, «L'édition critique des vies coptes de s. pachôme par M. le professeur Lefort», Muséon 59 (1946), 
p.26. 
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intitulé «4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme »°° qui constitue une réponse à l'édition 
des Vies sahidiques de Lefort”! ensuite en 1946 un autre article destiné aux sources grecques 
dans lequel il critique l’évaluation de Lefort sur les sources grecques.” Le contour de sa 
théorie sur les Vies pachômiennes se trouve dans le premier. Il voit une très grande distance 
linguistique et géographique entre l’hellénisme alexandrin et le copticisme de l’Haute 
Egypte.” 

Selon lui, la Thébaïde, bien qu’elle soit administrativement en Egypte, appartenait à 
une région de la Haute Egypte qui se distingue par son isolement géographique. De plus, au 
point de vue linguistique, les Coptes de la Basse Egypte dont le dialecte est le bohaïrique ne 
trouvaient aucun intérêt aux sources sahidiques et les alexandrins ne lisaient qu’en grec 
l’histoire de Pachôme. En séparant ainsi la Thébaïde d'Alexandrie par un cadre 
géographique et culturel distinct, il attribue les grands courants de la littérature pachômienne, 
tradition sahidique et tradition grecque, exclusivement à chaque région: celle-ci, à 
Alexandrie, celle-là, à la Thébaïde. D'abord, il fait référence à la priorité temporelle des 
sources sahidiques en pensant que l’histoire de Pachôme a été rédigée d’abord en sahidique 
sous la forme des récits détachés,” mais il donne la priorité à une Vie primitive grecque 
hypothétique ; celle-ci a eu la forme d’une biographie littéraire et elle a été écrite sur ce 
fondement des fragments sahidiques. II trouve que la vie grecque qui a suscité la volonté des 
coptes d'écrire la vie de Pachôme a été totalement méprisée par les coptes, et finalement a 
laissé une descendance dans le milieu de l’hellénisme alexandrin par lequel le cénobitisme 
pachômien a été connu dans le monde hors de l'Egypte.” Les deux traditions ont été 
développées indépendamment l’une de l’autre dans un milieu fermé. «La tradition thébaine a 
vécu de son propre fonds. Aucun des affluents grecs de la légende pachômienne ne s’y est 


déversé : ni la lettre |’ Ammon, ni l’histoire Lausiaque, ni même les Paralipomènes....Ce n’est 
? 


0 Peeters, «4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme», AB 52 (1934), pp. 286-320. 

$l Lefort, S. Pachomii vitae sahidice scriptae, CSCO 99, Louvain 1933. 

7 Peeters, «Le dossier copte de s. Pachôme et ses rapports avec la tradition grecque», AB 64 (1946), pp. 258- 
271. 

$ Peeters, «4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme», pp. 293-294, 316. 

5? Lefort parle de la possibilité que le copte ait été utilisée dans la vie ecclésiastique dans un article intitulé «s. 
Athanase écrivian copte», Muséon 46 (1933), pp. 1-33. Mais Peeters l’exclut en prétendant que le clergé 
d’Alexandrie se servait des interprètes pour son ministre pastoral auprès des humbles fidèles. Peeters, «L'édition 
des Vies coptes L'édition critique des vies coptes de s. pachôme par M. le professeur Lefort» , p.33. 

5 Peeters, «4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme », pp. 297-298, 311. 

5% Jbid., pp. 295, 313. Le dyade de l'intérêt local des vies coptes et du caractéristique rhétorique du dossier grec 
est aussi répété chez lui. En 1946, il affirme encore une fois sa position. ‘Mais, après comme avant, le problème 
fondamental resterait d'exprimer la genèse de la littérature pachômienne primitive : il revient à montrer qu’elle 
est un produit indivisément copte par le terroir où il a germé et grec par le peu qu’il comporte d’élaboration 
littéraire.” /dem, «Le dossier copte de s. Pachôme et ses rapports avec la tradition grecque», p. 271. 

5? Peeters, «A propos de la vie sahidique de s. Pachôme », p. 319. 
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que plus tard, par le canal de traductions arabes dérivées du grec, que ces productions de 
l’hellénisme alexandrin sont remontées vers la Haute-Egypte ». Peeters ainsi a essayé 
d’aborder au dossier copte et grec avec le plan dualiste, selon quel celui-là est complètement 


indépendant de celui-ci.” 


Une opposition importante à la thèse de Lefort a été faite par l’étude publiée en 1954 
de D. Chitty, intitulé Pachomian Sources Reconsidered.® Dans son article sérieux, il a 
contesté dans le détail les fondements théoriques émis par Lefort sur la postériorité des Vies 
grecques et déclaré «the essential thesis of Ladeuze is not overthrown ».S11 accepte les Bioi 
d’Evagre présentés par Lefort, comme l’hypothétique cadre historique d’antériorité des 
sources, mais contredit leur contenu proposé par lui. Contrairement à la théorie de Lefort, 
Chitty est convaincu que G/ ou une Vie grecque d’un type de G/ en même temps que Paral 
avaient appartenu aux Ascetica primitifs actuellement perdus, parce qu’il trouve que les 
similitudes et les divergences entre G/ et les ascétiques reflètent la même tradition orale.® Par 
ailleurs, 11 remarque que les apophthegmes pachômiens proviennent d’un texte grec d’un type 
de G? dans une collection perdue Ascétiques.° 

L’auteur suit la suggestion de Ladeuze, suivant laquelle même G? et Denys ainsi que 
les extraits Apophthegmes se basent sur G/.% D’abord, en s’opposant à Lefort qui a vu une 
amplification de Denys dans G?, ensuite la première Vie grecque dans Denys, Chitty suppose 
que Denys a un modèle de G? comme source. A la différence de Ladeuze, il pense que Denys 
n’est pas simplement l’abrégé de G?, mais une traduction fidèle d’un type de G? qui n’avait 


pas G° 40-58 et les récits fameux de l’Ange de Pallade.® Ensuite, il pense que G dépend, à 


% Jbid, p.313. En 1946, il donne une correction à propos de l’EpAm dans son Le dossier copte de s. Pachôme et 
ses rapports avec la tradition grecque», p. 270, note 1. Pour lui, il est hautement probable que la lettre d’Ammon 
soit remonté vers la Thébaïde par un détour. 

% Quant à la vie bohaïrique, Peeters donne une brève explication (Jbid., pp. 292-293). Il dit qu’elle est la 
doublure d’un original sahidique duquel elle a été traduite par des moines de Canope. Il estime que son unique 
exemple très bien conservé, joint à l’absence de toute descendance dans la littérature copte signifie le désintérêt 
des coptes de la Basse-Egypte à l’égard de la version bohaïrique de l’histoire de Pachôme. 

D. Chitty, «Pachomian Sources Reconsidered » JEH 5 (1954), pp. 38-77. 

S1 Jbid., p. 73. 

% Ibid, p. 50. Quant à l’auteur de Paral, Chitty pense que l’auteur de Paral a connu l’existence de G’ maïs il 
n’est pas l’auteur de G’, comme il est très difficile de penser que celui qui a déjà lu G’ rédige un complément 
semblable à celle-ci. 

$ Ibid, pp. 53-55. Lefort ne s’arrête qu’à mentionner que les aphophetegmes pachômiens proviennent des 
Ascetica perdus (Lefort, Les vies coptes, p. XX VIT). Chitty pense que la dicussion de Lefort n’est pas suffisante 
pour prouver sa thèse. 

 Jbid., p. 73. 

$ I] compare le degré de correspondance des textes. Celui de parallélisme entre G? et Paral dans G? 40-58 qui 
sont absents à Denys est semblable à celui de G°? et Paral dans le tronc commun de G?, Denys et Paral. Cette 
observation conduit Chitty à la conclusion que l'original de Denys manque de G?, 40-58 (pp. 57-59). La 
comparaison de la deuxième tranche commune de G° et Denys fait voir, selon Chitty, Denys comme une 
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son tour, de G/ et des Ascétiques. Après avoir affirmé la dépendance de Denys à G°, de G à 
G! il défend le caractère primitif de CG , que Lefort a dénoncé. Chitty s’est accordé avec Lefort 
sur le fait que le rédacteur de G/ est un copte n’ayant qu’une médiocre connaissance du 
grec, % mais il a exprimé une opposition très vive à la proposition que G/ soit une vaste 
compilation. ®” Finalement, il présente ses opinions critiques sur les recensions coptes.% Dans 
le cas de S’ et G7, il s’agit de la tradition orale indépendante des événements. S? est une 
élaboration libre basée directement ou indirectement sur G/. ul S! g. S!1 sont une élaboration 
libre du texte grec. S’ renvoie à G/ ou à un type de G/. Les recensions coptes, représentées par 
Bo et S°, dépendent de l’original grec. En conclusion, il déclare que «he(Lefort) has not 
prouved that these documents(coptes) are our earliest sources ».*” en attendant en même 
temps la comparaison synoptique de G' et des œuvres orientales pour démêler plus clairement 


les problèmes enchevêtrés. 


Festugière a réalisé, par la longue introduction critique consacrée à sa traduction 
française de «La première vie grecque de s. Pachôme » (1965), la nécessaire analyse 
philologique entre G’ et les sources coptes, qu'avait été déjà réclamée par Lefort et Chitty. 
D'abord, il analyse corrélativement G/ et Bo, ensuite, pour la lacune de Bo, compare G/ et S° 
S°, la même recension que Bo, ensuite G7 et S°?, la recension qui a été supposée l’original de 
G? par Lefort, et finalement Bo et les premiers documents coptes./? Dans ses études sur la 
relation entre G? et Bo, il s’assure que la dépendance possible entre G/ et Bo ne peut être 
jamais uniforme.”! D’après lui, G/ reproduit assez étroitement un modèle de Bo, mais ce n’est 


un calque de Bo jusqu’au chapitre 54 ; ensuite, elle reste un témoin indépendant. Il prend G/4 


traduction fidèle de G°, parce qu’il n’est pas vraisemblable que G? puisse emprunter Paral 28-32, 12,33, après la 
reproduction de Denys (p. 56). 

% Chitty, «Pachomian sources reconsirdered », p. 70. 

$7 Dans le cas de G? 122 sur lequel Lefort dit que le traducteur de G’ a malentendu le sens de la langue copte de 
S°? (Lefort, Les vies coptes, pp. XLIV-XLV). Chitty voit que le copte n’a pas atteint la compréhension de 
l'obscurité du grec (p. 71). En plus, il met en question l’accusation des chapitres de G/ 38, 76, 84, 87 et 
remarque bien que la sélection des mss. de Lefort est flottante (Lefort, Les vies coptes, pp. XLI-XLIT). 

$ Jbid, pp. 74-77. 

® Lefort a répondu à Chitty avec un article «Les sources coptes pachômiennes » publié en 1954 dans le Muséon. 
Maïs il n’a pas ajouté de nouvelles données par rapport à son publication auparavant en faisant appel à Ja 
majorité copte dans la Congrégation pachômienne et la mentalité copte. A la fin de son article, il critique 
sévèrement Chitty (pp. 228-229) : « A partir d’un récit (G/), il en déduit que les autres témoins ont puisé là ». 
«Les Bollandistes concluaient déjà assez clairement qu’un G/ l’histoire de Silvanus est un remaniement ». 
«Chitty, qui ne paraît pas savoir ce qu’est la critique littéraire ». Et il cite la lettre destinée à lui-même de Peeters 
disant que «les partisans attardés de la théorie qui ramenaïit au grec toute l’hagiographie pachômienne ont reçu de 
vous hard nuts ro crack ». Enfin, contre l’accusation de Chitty qui l’a appelé «coptomanie », il lui envoie la 
même réponse «grécomanie » (p. 229). Chitty se plaint à son tour dans son «Pachomian sources once more » TU 
107, 1970, pp. 54-64) que Lefort n’a pas répondu à ses arguments. 

7 Festugière, La vie première Vie grecque de saint Pachôme, pp. 4-124. 

7 Jbid., pp. 5-71. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


16 


(Bo 7); G! 9,11 (Bo 15); G/ 40 (Bo 40); G/ 52 (Bo 47) comme preuve décisive pour 
démontrer que G/ ne dépend pas directement de Bo. Il signale que certains chapitres révèlent 
même une source commune de G/ et Bo : G! 21, G! 33-36 (Bo 29-32) ; G! 76 (Bo 68); G! 
143-144 (Bo 200-204*). Dans un cas (G/ 70 / Bo 65), il est convaincu que G? suit plus 
fidèlement sa source copte que Bo. Quant au copticisme que Lefort a attribué à G/, l’auteur 
réfute sa thèse en démontrant que les exemples de prétendus copticismes sont déjà présents 
dans le N.T. et fréquents dans le grec vulgaire. ”? Par son étude menée par ce biais, il a essayé 
de démontrer que la rédaction de G? est indépendante de Bo. Mais, quoi qu’il en soit, 
l'indépendance de G/ par rapport à Bo n’implique jamais, pour lui, à l’inverse, celle de Bo par 
rapport à G/, il se borne plutôt à constater que ni G/ ni Bo ne dépendent l’un de l’autre, 
comme on le voit dans les exemples de G? 8 (Bo 14) / G/ 27 (Bo 25°). 

L’auteur aboutit à une conclusion non pas unilatérale mais multilatérale à l’égard des 
documents sahidiques. Dans le cas de 5°5>, qui complètent la lacune de Bo, dont les récits 
cessent peu avant la mort du fondateur et jusqu’au début du généralat de Théodore, l’auteur 
affirme que G! avait deux sources dont l’une est S° ou un document analogue à S°, l’autre est 
une source copte commune de G! : SP et Am 641 ss. Pourtant, en ce qui concerne S3P. G! n’a 
pu être traduit sur elle. L’analyse comparative entre le chapitre G/ 122 et SŸ, commencée par 
Lefort et continuée par Chitty, oblige l’auteur à répondre que c’est «le grec qui a bien compris 
et le copte qui s’est trompé». Quant à la comparaison de G/ avec les autres sources 
sahidiques dont il présente la concordance totale avec une analyse détaillée, * il déclare 
qu’elle «se montre assez souvent plus fidèle aux traditions primitives», en restant «un témoin 
valable à côté des compilations coptes tardives »./? 

Comme on l’a vu ci-dessus, la comparaison méticuleuse de G/ avec les œuvres coptes 
a poussé Festugière à manifester une attitude plus réservée et nuancée envers G? que Lefort, 
pour qui G? n’est pris que pour une compilation tardive. Certes, Festugière a vu la 
compilation apparente de G/ comme Lefort en disant que dans des certains cas, elle a traduit 


certainement des textes coptes. Maïs il a refusé en même temps la thèse de la «vaste 


72 Ibid, pp. 128-131. 

5 Ibid, pp. 17, 21. 

4 Jbid., pp. 72-91. 

F Jbid., pp. 99-100. Lefort, Les vies coptes, pp. XLIV-XLV. cf. Veilleux, La liturgie, pp.100-102. 

7 Jbid., pp. 104-124. L'auteur dit avec une grande certitude que S/, qui remonte directement à la tradition 
primitive pour Lefort, remanie littérairement un modèle grec. 

77 Ibid., p.124. cf. Lefort dit que «par un compilateur, qui remaniait le copte et le grec, la Vita prima, comme il 
est naturel, a puisé dans des documents rédigés dans les deux langues. il va sans dire que les documents repris 
intégralement, ou résumés et accommodés, représentent des couches d’époque et de valeur fort variables (Les 
vies coptes, p. LXXX VID) ». 
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compilation» de G/ à la différence de Lefort, en confirmant sa valeur de témoin indépendant 


des compilations coptes déjà tardives. 7# 


En 1968, la publication de A. Veilleux,”” suivant l’œuvre de Festugière en 1965, a 
apporté un nouveau point de vue dans lequel il a essayé de montrer l’indépendance respective 
de Bo et G/ sur la base des Vies sahidiques. Les caractéristiques qui distinguent l’étude de A. 
Veilleux de celles qui abordent les rapports des recensions diverses des Vies se ramènent à 
deux : l’analyse de la structure des compilation des Vies et celle qui porte sur l’ensemble du 
dossier grec, copte, arabe.* Sa méthodologie consiste à séparer une ou plusieurs recensions 
premières des autres secondaires dans chaque dossier. 

La première analyse de la structure est consacrée au dossier grec. En suivant le résultat 
de Ladeuze, qui a confirmé le fait que Denys est un abrégé de G? et que G? provient des deux 
sources principales, G/ et Paral, il répète l’hypothèse ordinaire que le dossier grec est 
originaire des deux sources : G/ et Paral. Il insiste sur le point suivant : Paral était d’une 
origine géographique non pachômienne. Certains termes étaient étrangers aux milieux 


82 ; 
et aussi 5’ , Le 


pachômiens.$! Concernant le dossier copte, il accentue la priorité de SBo 
groupe S/° qui sont tous les deux fragmentaires. Finalement, il tourne son attention vers le 
dossier arabe, à travers lequel il trouve, comme un point de départ de l’analyse sur la 
généalogie des Vies, l’hypothèse des deux Vies. Veilleux signale que la Vie arabe (4m) qui a 
été publiée et considérée, par Amélineau, comme une traduction fidèle de l’original sahidique 
primitif, n’est qu’une vaste compilation basée sur G? et sa source arabe Gôttingen (4 g). Dès 


lors, Ag, qui est le témoin le plus précieux, est à son tour une traduction de l’original 


sahidique hypothétique (n. Veilleux croit sans aucun doute qu’il a trouvé le témoignage 


7 Jbid., p. 156. 

7 A. Veilleux, La liturgie. 

#0 L'auteur critique la méthodologie de Lefort et de Festugière. Le premier a fait le reclassement philologique 
des Vies sahidiques et le deuxième a essayé de comparer chaque paragraphe de G/ avec les recensions coptes. 
Veilleux dit que le reclassement philologique n’est qu’un point de départ pour l’analyse systématique des 
recensions diveres et Festugière ne s’est pas soucié d’observer la relation des structures de deux compilations. En 
revanche, il loue la sagesse des Bolandistes qui s’arrête à la conclusion dilatoire, attendant jusqu’à ce que le 
dossier pachômien soit complet. Veilleux, La liturgie, pp. 17, 37, 39. 

#! Veilleux signale que des termes comme @ewôaipæ tLvi, Ô YÉPOV, VUKTEPWH OULAËLG ne peuvent pas 
provenir d’un milieu pachômien, en étant invraisemblable que le moine pachômien ajoute «un certain » (T1) au 
pronom Théodore, un des successeurs de Pachôme, que le deuxième mot est un terme technique de la Basse 
Egypte, enfin que la troisième expression VUKTEPU] OUVOËLG ne se trouve que dans Paral (Veilleux, La 
liturgie, pp. 22-24). Quant à Oewôwpæ tivi, Chitty remarque que Veilleux se hâte de décider, en rappelant 
que la Vita prima (2,24) introduit son héros avec II@yodu106 Tic. Voir Chitty, «Revue : A. Veilleux, La 
liturgie» JTS 21 (1970), p. 197. 

? L'auteur donne le nom de groupe SBo à Bo, le meilleur témoin de la Vie sahidique et à 5’, 5’, S'* qui 
appartiennent à la même recension que Bo. Veilleux, La Liturgie, p. 38. 
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significatif de deux Vies originairement distinctes de Pachôme (Am 337-386 et 553-599 sauf 
l’insertion des matériaux de G1) et Théodore (4m 386-553), en renvoyant au fait que les 
mêmes événements sont racontés de façon différente, plus précisément que la Vie de Thédore 
remanie, édulcore et arrange un récit de la Vie brève défavorable à son héros. ® Après avoir 
choisi une recension meilleure dans chaque dossier, il compare la structure de ces trois 
compilations prépondérantes Ag, SBo et G'.% Il pense que SBo et G’ avaient une source 


commune à laquelle il a donné le sigle € qui était intermédiaire entre 7 et SBo.* En effet, il 


présente le schéma accompli des Vitae pachômiennes.#* 


Lorsque nous pensons à l’analyse des Vies de Veilleux au niveau de la conclusion 
générale, nous pouvons observer que son résultat est très semblable au celui d’Amélineau qui 
a donné la première importance aux sources arabes et a vu un remaniement tendancieux dans 
Bo et G’*? Veilleux voit dans la Vie arabe une meilleure conservation de la Vie première, 
comme Amélineau le fait. Cependant, celui-là est plus scientifique que ce dernier, en ce sens 
que Veilleux a recours, à la différence du raisonnement simple de celui-ci, à l’analyse de la 
structure de l’ensemble du dossier pachômien. La conclusion de Veilleux est jugée importante 
par quelques savants.* D'ailleurs, son hypothèse est utilisée comme fondement par des études 
suivantes. F. Ruppert s’est servi de la conclusion générale de Veilleux, avec quelques 
différences de détail, comme base de son étude.* Ph. Rousseau aussi suit le plan général de 
Veiïlleux dans son livre dont le but est de décrire la personnalité et le mouvement monastique 
de Pachôme.” Cependant, son hypothèse, d’autre part, rencontre des oppositions des auteurs 


. 1 
suivants.” 


8 Jbid., pp. 64-68. 

# Jbid., pp..69-91. 

$ L'auteur ajoute que SBo (74, 92-102) a puisé directement quelques récits à la VTh pour compléter la source 
commune Ë avec G/. Ibid, p. 91. Voir également la note 16 de notre étude. 

$ Jbid., p. 104. 

#’ La théorie de Veilleux est différente dans le détail mais très semblable dans le plan général à celle 
d’Amélineau. Pour Amélineau, G/ et Bo sont les traductions tendancieuses de leurs originaux qui se composent 
du presque même contenu. En effet, bien qu’il ne suppose pas directement une source commune de G? et Bo, il 
la suppose indirectement par le fait que l’original grec de G/ n’a pas de grand différence avec celui sahidique de 
Bo. 

#8 Crum ainsi que Festugière a parlé de l’importance du codex arabe 172 du Vatican (Av), produit au XIV* siècle. 
W. Crum, Theological Texts from coptic papyri, Oxford, 1913, pp. 177-183. Festugière, La Première Vie 
grecque de saint Pachôme, p. 124. Alors, la recension de Av ne fournira pas de nouvelle donnée sauf ce que nous 
possédons par Bo et les Vies sahidiques. En effet, le Ms 116 de la Bibliothèque universitaire de Gôttingen (4g) 
est plus précieux. Voir Veilleux La liturgie, pp. 50-S1. 

® F. Ruppert, Das pachomianische Mônchtum, p. 8. 

0 Voir supra note 16. 

°l Halkin montre la réaction négative, sans analyse pour l’essai conclusif de Veilleux en indiquant «mais est-il 
sage de vouloir tout expliquer ? » Selon lui, Veilleux devait faire plus d’attention à Chitty et Festugière. Voir F. 
Halkin, «Revue : À. Veilleux, La liturgie », AB 88 (1970), p. 337. Chitty aussi critique l’hypothèse de Veïlleux 
mais en renvoyant à son intuition sans aucune analyse : ‘How could a Life of Pachomius be written without a 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


19 


Dans le processus de la discussion sur les Vies pachômiennes, le besoin qu’on 
éprouvait d’une édition critique de Denys a été satisfait par la publication de H. van 
Cranenburgh en 1969. Pour son édition de la Vie latine de Pachôme, il a utilisé les treize mss 
avec l’édition de Rosweyde et le texte de G° par Halkin a été présenté à côté de son texte latin. 
Les questions soulevées autour de Denys peuvent se résumer à deux : premièrement, la 
relation probable que Denys pourrait avoir avec G?,7? deuxièmement, l’origine de la Règle de 
l’Ange dans Denys. La première question a une importance, selon la réponse qu’on pourrait 
donner, qui peut toucher le noyau essentiel décelant la priorité des Vies pachômiennes. La 
thèse de Lefort est que le rédacteur de G? avait l’original de Denys en sa main. Lefort a 
accordé à Denys l’ancienneté par rapport à toutes les Vies grecques et a pensé que l’original 
grec de Denys contenait la première Vie grecque. Mais, comme on l’a observé ci-dessus, 
Ladeuze, Halkin, Chitty et Veilleux se sont intéressés à Denys comme abrégé de G? et ensuite 
à G? comme abrégé G/, qui prenait finalement la place primordiale. 

La deuxième question sur l’origine de la Règle de l’Ange est liée étroitement au choix 
de l’ancienneté chez la source de Denys le Petit et G°. Elle renvoie à la relation de Denys et 
Pallade. Ladeuze a pensé que Denys le Petit avait emprunté le chapitre très connu de Pallade 
en abrégeant G° et R. Draguet aussi a trouvé que Regula Angeli n’appartenait certainement 
pas au dossier pachômien primitif.” Pourtant, Mensbrugghe” et Cranenburgh°* ont émis 
l’hypothèse opposée, selon laquelle le modèle grec de Denys comportait déjà cette insertion : 


Denys le Petit” se serait borné à traduire fidèlement son modèle grec. De plus, Cranenburgh 


substantial account of Theodore ?’ (Pachomian sources once more, p. 56). A. de Vogüé a donné une analyse 
critique contre l’hypothèse des deux Vies (VBr et VTh) de Veilleux dans un article intitulé «La vie arabe de saint 
Pachôme et ses deux sources présumées », AB 91 (1973), pp. 379-390. Selon Vogüé, les trois cas de répétition 
que Veilleux a présentés comme témoignage de l’existence des deux vies distinctes n’appartiennent qu’à un seul 
même écrit. Vogüé souligne l’unité et la continuité dans la narration de ces cas. Il déclare que «non seulement 
l’existence de ces deux Vies distinctes n’est pas prouvée, maïs elle est absolument exclue » (p. 389). 

Les savants ont beaucoup discuté sur l'intimité significative des deux Vies. Cette parenté a conduit les savants 
à conclure dans le sens opposé. P. Ladeuze voyait dans la Vita de Denys un abrégé de G?, il est suivi de Chitty, 
Veilleux. En revanche, N. Nau voulait que G? ne soit qu’une nouvelle édition augmenté de la Vira de Denys, sa 
thèse est acceptée par Lefort, Draguet, Mensbrugghe et Cranenburgh. Ladeuze, Etude, pp. 6-13. Chitty, Veilleux, 
La liturgie, pp. 28-32. Pour F. Nau, Histoire de saint Pachôme, dans Patrologia Orientalis YV, Paris, 1907, pp. 
416-418. Lefort, Les vies coptes, p. XXVII-XXX VII. R. Draguet, «Le chapitre de l'Histoire Lausiaque sur les 
Tabennésiotes dérive-t-il d'une source copte ?» Le Muséon 57 (1944) pp. 53-145 ; 58 (1945) pp. 227-256. A. 
van der Mensbrugghe, «Prayer Time in Egyptian monastismy», TU 64, 1957, pp. 435-454. H. van Cranenburgh, 
La Vie latine de saint Pachôme, pp. 7-27 
5 Ladeuze, L'étude, pp. 6-10. 
*R. Draguet, «Le Chapitre de l'Histoire Lausiaque sur les Tabennésiotes dérive-t-il d’une source copte ?...», 
pp. 53-145. 
* A. van der Mensbrugghe, op.cit., pp. 435-454. 
°% H. van Cranenburgh, La vie latine de saint Pachôme, pp.7-27. Idem, «La Regula Angeli dans la vie latine de 
saint Pachôme », Le Muséon 76 (1963), pp. 165-194. 
7 Dionysius Exiguus originaire de Scythie (Dobroudja, Roumanie), moine depuis une date inconnue, qui a été 
élevé par la formation bilingue, est connu comme un traducteur fidèle. Pour sa vie ainsi que ses œuvres, voir M. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


20 


croit, contrairement à Ladeuze, que tous les éléments divergents de Denys et G? ont été 
ajoutés plus tard par G° Dans l’histoire des études sur les Vies pachômiennes, la traduction 
latine de Denys le Petit prend une place très importante, parce que la position attribuée à 
celle-ci influence directement l’évaluation de la Vita Prima, soit son ancienneté soit sa 
postériorité, comme on l’a déjà vu dans notre étude ci-dessus. Donc, quiconque qui veut 
étudier la tradition pachômienne aurait besoin de faire l’analyse rigoureuse corrélative des 
trois Vies, Denys, Vita altera et Vita prima, afin d’obtenir un fondement solide pour l’examen 


juste des complexes Vies grecques. 


La conclusion que nous pourrions tirer de notre introduction de l’histoire des études 
des Vies pachômiennes serait la suivante. D’abord, notre introduction montre que l’espoir de 
trouver la première Vie de Pachôme ne sera plus presque possible en l’état présent des sources 
ainsi que des études. A leur sujet, les préférences des spécialistes étaient aussi variées que le 
nombre de dossiers pachômiens : grec, latin, copte et arabe. De plus, il faudrait souligner ce 
fait que les présupposés d’après lesquels on prétendait qu’un certain dossier conservait la Vie 
primitive, semblaient avoir déjà choisi, d’une manière déductive, le prototype de Vie de 
Pachôme, en excluant d’avance les autres sources.” Autrement dit, nous pouvons constater 
que l’hypothèse choisie montrait déjà une Vita primordiale parmi les Vies diverses, et 
l’analyse suivante renforce l’hypothèse. Pourtant, il est vrai que, si une preuve philologique 
confirmant la priorité d’un dossier doit être justifiée, une autre défendant un autre dossier 


peut être aussi acceptée. 


Mähler, «Denys le Petit, traducteur de la vie de saint Pachôme », dans La vie latine de saint Pachôme, pp. 28-48 
; J. Rambaud-Buhot, «Denys le Petit», DDC, tome 4, pp. 1131-1152 ; PCBE 2-1, pp. 566-569, Dionysius 
Exiguus 4. Selon ce premier, il est certainement vraisemblable que Denys le Petit dont l’original grec provenait 
du milieu alexandrin ait traduit son manuscrit en latin pour Proba (PLRE 2, p. 907, Proba 1 et PCBE 2-2, p. 
1834, Proba 5), une des filles de Symmaque (PLRE 2, pp. 1044-1046, Symmachus 9 et PCBE 2-2, p. 2146, 
Symmachus 6), sénateur de Rome. Pour la tendance de la traduction avec une rigoureuse exactitude de Denys le 
Petit, aussi voir P. Courcelle, Les lettres grecques en Occident de Macrobe à Cassiodore, pp. 313-315. 

8 Van Cranenburgh, La vie latine saint Pachôme, p. 13. 

% Nous ne prenons ici que le cas clair d’Aménileau et Chitty. Pour Amélineau, le principe de la première 
importance consiste en la vivification narrative, et le détail historique qui semble la tradition locale. Voir 
Amélineau, Monuments pour servir à l’histoire de l'Egypte chrétienne au IV° siècle, pp. XIX, XXXIHI-XXXVI, 
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Il en va de même de l’analyse de la structure des sources. Un présupposé émis 
intentionnellement par l’auteur décide déjà de la nature de la dépendance entre les sources. °° 
En plus, dans l’examen de la structure, tantôt on prend le principe hagiographique du 
développement à partir d’une certaine simplicité, tantôt on l’abandonne. Ce flottement du 
principe est utilisé principalement pour défendre sa propre logique. Si cette apologie est 
critiquée à un infime, alors c’est tout le système construit pour révéler les rapports des 
diverses Vies qui est menacé d’instabilité. Par exemple, si Veilleux est critiqué par le point de 
vue plus persuasif proposé par Lefort concernant la relation de Denys et G?, il devrait réécrire 
totalement sa généalogie des Vies. 

Pourtant, quelle que soit la critique méthodologique, il est certain que les études 
approfondies qui se sont centrées sur la recherche de la première Vie, en étant abordées à 
diverses reprises par plusieurs personnes, ont sans doute l’avantage d’apporter une 
compréhension précieuse pour les liens de dépendance possibles, proposées de façon diverse 
mais jamais définitive, sur le développement des Vies et de faire savoir quels sont les 
problèmes dans les Vies. En même temps, elles nous conduisent à avouer que l’espoir de 
dégager la première Vie de Pachôme est sans doute illusoire. 

La deuxième conclusion à laquelle on aboutit par notre introduction, c’est qu’il ne 
serait pas sans intérêt qu’à la place du schéma des Vies, s’implante l’analyse systématique et 
radicale de la tendance biographique impliquée dans les Vies respectives. Certains auteurs 
récents ont fait remarquer ce besoin de saisir la tendance narrative des biographies./°! Mais, à 
notre connaissance, il n’existe pas encore d'examen concret et synthétique, même dans l’état 
actuel où le dossier pachômien reste complet. Il n’est pas téméraire d’espérer que l’étude de la 
tradition biographique puisse nous fournir de nouveaux fruits utiles à la compréhension des 


Vies. Notre préoccupation qui ne se focalise pas la nature de la dépendance des Vies mais sur 


Par contre, Chitty dépend totalement de la réticence et de la sobriété narrative. Voir Chitty, «Pachomian sources 


once more », p. 62. 
1% On va relever l'exemple de Veilleux et Lefort dans la direction du remaniement de Denys et G?. 


Veilleux (p. 31) Lefort (pp. XXVIHI-XXX VII) 
(le tableau recomposé de Cranenburgh, La vie latine, p. 15) 
G1-39a = Denys 1-37 Denys 1-37 = G° 1-39 
G?39b-57 = … G? 40-58a manquent chez Denys 
G°58-fin — Denys 38-fin Denys 38-46 = G2 58b-72 


G? 73-78 manquent chez Denys 
Denys 47-51 = G° 79-84 
G°? 85-86 manquent chez Denys 
Denys 52-54 = G? 87-90 
G? 91-93 manquent chez Denys 
Le premier présente le schéma de Denys abrégé de chez G? et le second montre l’esquisse de G? augmenté de 
chez Denys. L'aspect du tableau déjà implique la direction intentionnée de la dépendance. 
10 Goëhring, The letter of Ammon, pp. 22-23. Rousseau, Pachomius, pp. 47-48. 
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le caractère dominant de toute une Vie, et la teneur propre à chaque vie facilitera le choix d’un 
fil supposé plus historique parmi les méthodes interprétatives différentes du même 
événement. Dans la deuxième partie nous allons essayer d’analyser la tendance biographique 


des Vies. 


I. La Lettre d'Ammon (BHG 1397, CPG 2378) 


L’auteur de ce texte, qui ne parlait que le grec, a envoyé, environ un demi-siècle après 
qu’il passa trois ans à Phbôou, une lettre composée de quelques récits centrés sur Théodore, à 
Théophile, à la demande de ce dernier. Cette œuvre, appelée la lettre d’Ammon, a la 
particularité d’être une biographie sous forme épistolaire faite en dehors des milieux des 
communautés pachômiennes, et à cause d’une telle particularité, elle faisait l’objet de 
nombreuses discussions. La plupart des études concernées ont revendiqué l’authenticité de 
cette lettre, tantôt plus ou moins positivement, tantôt avec une attitude réservée, nuancée, la 
trouvant sujette à caution sur plusieurs points ; quant à Lefort, il a insisté sur l’inauthenticité 
évidente. Notre étude admet l’authenticité de cette lettre, même si des détails sont sujets à 


caution, et en proposera une nouvelle lecture, qui sera concrétisée dans la deuxième partie. 


Cette Lettre qui est intitulée EPISTOLA AMMONIS EPISC. AD THEOPHILUM PAPAM 
ALEXANDRIAE par l'édition de 1680 des Acta Sanctorum\® est copiée à la suite de la Vita 
Prima dans le Florentinus et l'Atheniensis.'® E. Amélineau, qui a donné une importance 
secondaire à la Vie grecque, n’a jamais mis en doute l’authenticité de cette lettre, qu'il 
considère comme un témoignage précieux pour l’histoire de la communauté pachômienne. En 
disant qu’«elle a, sans aucun doute, été primitivement écrite en grec et un grand nombre des 


faits racontés se sont passés devant l’auteur même», ® il s’est basé sur elle pour reconstituer 


12 Voir J. Goehring, The letter of Ammon, pp. 24-33, pour sa présentation de l’histoire des études sur la Lettre 
d’Ammon. 

1% Acta Sanctorum, p. 61 

1% Nous trouvons une différence entre les titres dans le ms. Florentinus et le ms. Atheniensis. Nous lisons dans le 
premier ci Em1601ToÂn ALHOVOG ÉTLOKÉMOU TEPL HOALTELUG KO Biov uEpixoù Hayovuiov Kat 
OEoÔWpO, tandis que dans le _ dernier-ci Emiorokn "AHHGOVOG ÉRIOKOTOU RpÔG tuo BEODUAN HEpi 
nolteiac Ko Biov Lepixov Ilayovuiov kar Oeodwpov 107 TaBeyno1wtov. 

GE. Amélineau, op. cit., p. XLIV. 
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la chronologie de quelques événements des monastères pachômiens.!°9 Malgré sa «fâcheuse 
tournure », à utiliser le surnaturel comme ornement, sa valeur historique n’a pas été contestée 
par l’auteur. 

La position d’Amélineau, selon laquelle l’auteur de cette lettre a été témoin oculaire 
de l’histoire des communautés pachômiennes, a été suivie par les savants suivants : 
Grützmacher, Ladeuze, Halkin, Peeters, Chitty, Goehring. Le premier a accepté comme 
Amélinenau la valeur chronologique précise de cette lettre pour l’histoire des monastères de la 
Haute-Egypte. Il a reconnu à sa suite que l’intervalle d’un demi siècle qui sépare la rédaction 
du séjour du témoin sur place aurait pu l’amener à confondre la date de quelques histoires. 17 
Cette réserve fait l’objet de fréquentes répétitions dans les études qui acceptent son 
authenticité. 

Quant à Ladeuze, il montre une attitude réservée à l’égard de cette lettre. Selon lui, 
cette dernière fournit «assez peu de chose sur l’histoire du cénobitisme » mais «son 
témoignage sera précieux pour la connaissance des institutions cénobitiques telles qu’elles 
existaient peu de temps après la mort de Pachôme ». Il dit que «nous ne répugnons pas à 
accorder à la lettre d’Ammon, témoin oculaire ou auriculaire immédiat, la même confiance 
que MM. Amélineau et Grützmacher».!® Elle aussi lui a servi à établir la chronologie de 
l’histoire des monastères pachômiens, qui restera admise jusqu’à nos jours.” D’après son 
étude, le fondateur, né vers 292, qui a été enrôlé comme soldat à la fin de 313, est mort le 9 
mai 346. Vers le milieu de 352, l’évêque Ammon est entré à Phbôou et Théodore est mort en 
368. 

Halkin, en suivant la tendance d’Amélineau comme Ladeuze, a énuméré les données 
chronologiques dans l’épître d’Ammon, 10 en y ajoutant d’autres mérites. Selon lui, la lettre 
d’Ammon présente l’avantage d’avoir conservé non seulement une série de noms propres qui 
est partagée avec la Vita Prima, mais aussi la traduction des lettres écrites par Antoine et 
Théodore." "! De plus, pour lui qui a cru sans aucun doute que la première Vie de Pachôme a 
été écrite en grec, l’épître d’Ammon constitue «la preuve vivante que la communication est 


restée ouverte entre les milieux les plus foncièrement coptes des monastères pachômiens et la 


16 Jbid., pp. XLIV-XLV. D’après Amélineau, Ammon est arrivé à Phbôou en 351, quatre ans après de la mort de 
Pachôme en 347. L’auteur pense que Ammon a fait une erreur lorsqu'il a dit être arrivé six ans après de la mort 
du fondateur. 

197 Grützmacher, op. cit, p. 13. 

1 Ladeuze, Etude, pp. 109-111. 

1% Ibid., pp. 223-241. 

0 Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, pp. 31-32. Il a relevé toutes les mentions relatives aux données 
chronologiques dans la lettre d’ Ammon. 

M Ibid., pp. 32-34. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


24 


littérature grecque», puisque l’évêque d’Ammon a écrit en grec les faits vécus pris 
«directement » chez les moines de l’Haute-Egypte. E 

L’opposition principale à l’authenticité de la Lettre d’ Ammon a été faite par Lefort qui 
a affirmé, sans avoir fait la comparaison, la priorité des sources coptes par rapports aux 
œuvres grecques. Son argumentation est centrée sur le fait que la Lettre d’ Ammon a utilisé 
une terminologie étrangère aux usages pachômiens ainsi que sur quelques indices qui révèlent 
des milieux non pachômiens. Pour Ammon, Pachôme est présenté comme «un certain 
Pachôme, autrefois higoumène de ces monastères ». De plus, la Lettre ignore l’existence 
d’Horsièse et la condition formelle de la Règle pour être admis dans les monastères, qui est de 
renoncer aux parents ($ 30). Par ailleurs, l’auteur de cette Leftre a certainement connu, utilisé 
et même accommodé des documents antérieurs. 

Quant à la terminologie peu familière à la tradition pachômienne, Lefort relève 
plusieurs données ; a) GBB ($19) : L'application à Théodore de mot ABB qui a été utilisé, 
par les vieux Pachômiens, pour désigner uniquement Pachôme permet à Lefort de dater cette 
Lettre d’une période où «dans l’Eglise grecque, la popularité de Pachôme semble avoir été un 
peu éclipsée par celle de Thédore. b) TYOUUELOG (8 19): Ammon utilise ce mot pour 
désigner le chef de maison, cette terme indiquant, dans les sources coptes, le supérieur d’un 
monastère. c) les douze prières ($22) : la Règle ne connaît que six prières à la place de douze 
qui est le nombre que donne Pallade. d) ApoEOTUG (822) : cette terme est inconnu dans tout 
le dossier pachômien. e) OE60mpOc 6 NyYiaouévos (834) : l’épithète n’existe pas dans tout 
le dossier pachômien. À partir de ces données, Lefort est convaincu que cette Lettre ne 
provient pas de milieux pachômiens et émet l’hypothèse qu’elle aurait été composée en vue 
de justifier l’adjonction du nom de Théodore au calendrier liturgique alexandrin.!"* La 
critique de Lefort était la première étude analytique sur la Lettre d’ Ammon. 

Peeters, bien qu’ayant prétendu que l’histoire de Pachôme a été rédigée premièrement 
en sahidique sous la forme de récits séparés, a fait une estimation toute différente de la thèse 
de Lefort sur la Lettre 4’ Ammon.'!* «En cas de désaccord », dit-il, «entre Ammon et nos 


sources coptes il nous paraît au moins prématuré de raisonner comme si le premier devait être 


116 


présumé en faute, les secondes restant de droit au-dessus d’un tel soupçon ». ” Il donne un 


exemple qui affirme sa conclusion : les récits qui rapportent l’âge de Théodore le Thébain lors 


"7 Jbid., pp. 102-103. 

15 Lefort, Les vies coptes, pp. LI-LXII. 

14 bid. p. LXI. 

: Peeters, «Le dossier copte de s. Pachôme et ses rapports avec la tradition grecque », pp. 267-270. 
Ibid., p. 269. 
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de l’entrée à Phbôou. En arrangeant ces récits, il conclut que la vie bohaïrique a soudé deux 
récits, mais qu’Ammon a eu recours à des témoins oculaires. !!? De plus, il déclare que si on 
met en doute le rapport d’Ammon «une année après que Gallus eut été proclamé César» dans 
$ 7, «toute la chronologie pachômienne en serait ébranlée Sur 

Chitty a revendiqué la grande importance de la Lettre d’Ammon comme source 
historique. !!? Il a répondu aux objections que Lefort a soulevées contre l’authenticité de la 
Lettre. I a proposé une bonne solution pour le problème de l’application à Théodore du mot 
BBoi dans $19. En ce qui concerne les autres termes non familiers aux usages coptes, il a 
réfuté la thèse de son prédécesseur en disant : «what is more natural than that one who had 
left Pabau in A.D. 355, long before Rule or Life had appeared in Greek, should make his own 
choice of translations for the Coptic technical terms ? De 

Veilleux n’a pas essayé de traiter minutieusement ce problème. En constatant que 
Ammon, après avoir vécu de nombreuses années à Nitrie, a attribué aux Pachômiens des 
usages liturgiques de Nitrie, il a indiqué que Peeters et même Chitty n’avaient pas saisi 


121 


l’essentiel de la critique de Lefort. ” Alors, en prenant une position neutre entre l’authenticité 


et l’inauthenticité de la Lettre, il a conclu que «en conséquence, sans rejeter le témoignage 
d’Ammon, nous devons en faire usage d’une façon très circonspecte »./? 

Un nouvel avis contre la position de Lefort a été émis par Goehring qui a consacré un 
livre à l’épître d’Ammon./# Il a donné des réponses méticuleuses et souvent satisfaisantes 
pour tous les problèmes que Lefort avait soulevés. D’après son jugement, l’expression du ms 
Atheniensis «npÔôc tivo BEohAN »/? ne nie pas le destinataire de Théophile, puisque 
Théophile l’archevêque alexandrin, était un personnage intéressé par le mouvement 
monastique des Pachômiens.' Ensuite, Geohring considère l'expression «Iaxo%166 


TiG » ($9) comme une formule littéraire pour introduire une nouvelle personne. A 


laccusation de Lefort, selon laquelle Ammon s’est servi des termes peu familiers à la 


7 Théodore s’appelle «jeune garçon » - Lefort a traduit ce mot en «jeune homme » dans Bo 30, mais le 
narrateur écrit qu’il avait 20 ans dans Bo 31. Peeters croit que cette ambiguïté est une preuve d’un soudage. Pour 
lui, alors la déclaration de l’évêque d’Ammon est claire : Toi TpiokodEkoEet ic. Jbid., pp. 267-268. 

DE Jhid., p. 269. 

1 Chitty, «Pachomian sources reconsidered », pp. 39-45. 

120 Jbid., p. 43. 

1 Veilleux, La liturgie, p. 111. 

12 Jbid., p. 111. 

15 Goebhring, The letter of Ammon, pp. 103-122. 

1 Festugière a traduit cette phrase en «à un certain ami de Dieu ». Halkin, Le corpus athénien de saint 
Pachôme, p. 147. 

15 Les textes de Lefort, Les vies coptes, pp. 389-395 concernent Théophile. Dans la première lettre de Théophile 
aux Pachômiens, il demande à Horsièse d’envoyer une Vie de Pachôme et Théodore. 
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tradition, Goehring donne la même réponse que Chitty: «he (Ammon) forgot certain 
Pachomian technical terms ».!#* Outre la valeur chronologique de cette Lettre($7), il ajoute 
une nouvelle donnée géographique que donne $ 22: ËV OPpEOLG KOL GOLKHTOILG 
tOmoic. Le récit d’Ammon rapportant que Théodore alla couper des arbres «à des lieux 
montagneux et inhabités » correspond à la géographie des environs du monastère de Phbôou 
(le moderne Faw Qibli).?” Concernant les sources écrites, il trouve qu’Ammon les a 
certainement utilisées comme on le voit dans une traduction des lettres d’Antoine ($ 29), de 
Théodore ($32) et une connaissance des écrits d’Athanase ($31). Mais il pense que le récit de 
$ 34 qui faisait l’objet de la discussion entre Lefort et Chitty est un cliché hagiographique. 
Quant aux douze prières, il est d’accord avec Lefort sur le fait que cette donnée provient 
d’une contamination due à l’usage liturgique de la Basse Egypte. 

En effet, bien que Goehring ait pris position contre Lefort sur beaucoup de points dans 
la Lettre d’ Ammon, il partage avec Lefort l’idée que «the Sitz im Leben of the letter was non- 
pachomien », parce que la description des faits d’Ammon est mise en valeur par l’intention 
principale qui montre Théodore comme un personnage orthodoxe dans l’atmosphère de l’anti- 
arianisme, et qui veut associer le monachisme de l’Haute Egypte à l’autorité ecclésiastique. 
Donc, selon Goehring, en étant sujette à caution dans la mesure où elle poursuit ce but, cette 


lettre est un trésor précieux quand elle est utilisée en parallèle avec les Vies, mais non pas 


contre elles. /2? 


Il nous semble que la question de l’authenticité de la Lettre d’ Ammon soit réellement 
close dans l’état des études actuelles. La Lettre d’Ammon est une œuvre écrite un demi-siècle 
après la mort de Pachôme avec un but théologique, comme la Vita Antonii d’Athanase, de 
l’évêque Ammon, qui prenait parti pour la cause théologique d’Athanase. En conséquence, 
quand il dit que «the historical facts are secondary to the theological or spiritual goal », 
Geobring est totalement juste. Pour apprécier la valeur de cette Lettre, ni le scepticisme de 


Lefort, ni l’optimisme antérieur ne seront plus valables. 


12 Goehring, The letter of Ammon, p. 115. 

127 Jbid., p. 264. Bo 9 fait la mention d’une grande forêt d’acacias très abondante à la proximité de Zenesêt (le 
moderne Kasr-es-sayad). 

V8 Jbid., p. 122. Gochring pense que Pintroduction ($1) et la fin ($34) de la Lettre sont liées à la cause de F’anti- 
arianisme et que l’évêque Ammon appartient à la partie d’Athanase (p. 107). 

1 Jbid., p. 122. 
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Il reste une question très importante à poser sur cette Lertre : quelle image de Pachôme 
donne-t-elle et y a-t-il une différence entre l’image de Théodore dans la Lettre d’Ammon et 
celle qu’on trouve dans les Vies ? La première question est importante en ce sens qu’elle 
caractérise un aspect d’un Pachôme selon les moines pachômiens, peu après le début du 
gouvernement de Théodore. La comparaison des images de Théodore entre la Lettre et d’autre 
sources est intéressante. Même si les détails des récits qui parlent de Théodore sont été 
contaminés par la coloration théologique et altérés par un grand laps de temps, il n’est pas 
impossible qu’après avoir enlevé telle déformation de l’auteur dans les événements relatifs à 
Théodore, on puisse obtenir une image fidèle de Théodore lors des premières années de son 
gouvernement (de 352-355), au moins tout vu et compris par un novice qui ne parlait que le 
grec. Un tel travail, dont le résultat n’est pas moins précieux pour l’évaluation du mouvement 


monastique des Pachômiens, fera l’objet de la deuxième partie. 
IX. Les Règles de Pachôme (BHG 1399 p-q, CPG 2353) 


La vie commune n’a pas pu se réaliser sans des règlements. Ces règlements définissent 
et délimitent la vie communautaire des membres ainsi que la vie individuelle dans la 
collectivité et aussi les modalités d’actions liées à des circonstances particulières, et ils 
prescrivent même la punition en cas de violation des préceptes. Nous possédons deux règles 
attribuées, l’une à Pachôme et l’autre à Horsièse. La Règle transmise sous le nom de Pachôme 
a été mise en discussion, car elle garde des indices reflétant une tradition tardive, tandis que 
l’authenticité de la dernière n’est pas mise en doute. En présentant les études sur la Règle de 
Pachôme, nous nous bornerons à exposer la manière dont nous pouvons trouver une 


expression juste de la Règle à la vie concrète des moines. 


La Règle qu’on attribuait traditionnellement à Pachôme est conservée en plusieurs 
langues, comme les Vies." * La version la plus importante pour notre étude est celle traduite 
en latin en 404 par Jérôme. En effet, d’une part la Règle, écrite originellement en copte, nous 


a été transmise sous une forme fragmentaire dans la langue maternelle de Pachôme. D’autre 


150 Pour l'introduction générale de la Règle de Pachôme, voir Ladeuze, Etude, pp. 256-273, Veilleux, La 
liturgie, pp. 116-126 et Bacht, Sfudien IL, pp. 42-47. Ce dernier a publié la traduction allemande de la Règle 
dans la version hiéronymienne avec son commentaire très précieux et minutieux dans le même livre pp. 65-288. 
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part la version grecque, bien qu’ayant dû exister pour les hellénistes dans les communautés 
pachômiennes, version que Jérôme a traduite en latin, n’a pas survécu jusqu’à nous.!! 
L’analyse de la traduction hiéronymienne au sens strict du mot n’a pas encore été faite jusqu’à 
Veilleux. Ladeuze ne s’est intéressé qu’à la reconstitution de la vie quotidienne par l’examen 
de la Règle à la lumière des Vies de Pachôme et n’est pas passé à l’analyse des règlements en 
latin eux-mêmes. !* Lefort s’est borné principalement à la recherche des fragments coptes.*° 
En effet, depuis les années soixante, l’étude sur la traduction de Jérôme proprement dite s’est 
effectuée par les savants comme Veilleux, M. van Molle, A. de Vogüé, F. Ruppert et Ph. 
Rousseau dont nous aborderons tout de suite les recherches. !** 

La traduction hiéronymienne est constituée de quatre parties intitulées respectivement, 
selon l’ordre de la présentation, Praecepta, Praecepta et Instituta, Praecepta atque Judicia, 
Praecepta ac Leges. Aïnsi, Veïlleux présente dans son étude l'ordre de Praecepta (les ch. 1- 
103)-Judicia-Instituta et les ch. 104-144 des Praecepta-Leges, l’ordre non pas ouvertement 
indiqué, mais suggéré. Il a pensé que les trois dernières sections des préceptes et les ch. 
104-144 des Praecepta concernaient des communautés pachômiennes plus institutionnalisées 
que celles des Vies, et qu’elles étaient probablement le produit du gouvernement d‘Horsièse, 
sous lequel ont beaucoup augmenté le nombre des frères et la richesse de la Congrégation. /*f 
Pour Veilleux, même si «le noyau initial de la Règle remonte certainement à Pachôme)», les 
règlements, vus dans leur ensemble, «représentent un état du monachisme pachômien un peu 


, z 1 
plus évolué ».1#? 


1 Boon a fait l'édition de la Règle de Pachôme latine par Jérôme dans Pachomiana Latina (Louvain, 1932), pp. 
3-74. Dans l’appendice de son édition ont été présentés les fragments coptes de la Règle de Pachôme édités par 
Lefort ainsi que l’Excerpta grecs par le même éditeur, qui reflètent des communautés distinctes de celles de 
Pachôme. Lefort a publié tous les fragments coptes avec la traduction française dans CSCO 159, 160 (Louvain, 
1956). 

157 Ladeuze, Etude, pp. 274-310. 

1 Dans un article consacré à l’étude de la Règle copte, Lefort parle de l’analogie entre la Règle de Pachôme et la 
sagesse de l'Egypte classique. «s. Pachôme et Amen-em-ope », Muséon 60 (1927), pp. 65-74. 

154 Veilleux, La liturgie, pp. 126-132. M. van Molle, «Essai de classement chronologique des premières règles 
de vie commune connue en chrétienté », Supplément de la vie spirituelle 84 (1968), pp. 108-127. Idem., 
«Confrontation entre les règles et la littérature pachômienne postérieure », Supplément de la vie spirituelle 86 
(1968), pp. 394-424. Idem., «Aux origines de la vie communautaire chrétienne, quelques équivoques 
déterminantes pour l'avenir », Supplément de la vie spirituelle 88 (1969), pp. 101-121. A. de Vogüé, «Les pièces 
latines du dossier pachômien. Remarques sur quelques publications récentes », RHE 67(1972), pp. 26-67. 
Rousseau, Pachomius, pp. 48-53. 

7 Veilleux, La Liturgie, pp. 126-129. 

6 Jbid., pp. 129-131. En particulier, il a remarqué Panalogie entre les /nstituta, la deuxième partie des 
Praecepia (les ch. 104-144) et les règlements d’Horsièse (pp. 128-129). 

7 Ibid. p. 131. 
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M. van Molle donne à la différence de Veilleux le classement chronologique: Judicia- 
Instituta-Leges-Praecepta.® D'abord, elle établit l’antériorité des Instituta à l’égard des 
Praecepta sur la constatation que ceux-ci mentionnent le village et le rassemblement, alors 
que ceux-là ne parlent que d’une maison. Ensuite, après avoir supprimé l’emploi du mot 
monasterium dans les Judicia, elle considère les Judicia comme le premier recueil des règles 
pachômiennes.!* Finalement, elle classe chronologiquement les quatre recueils en donnant 
aux Leges la place juste avant les Praecepta. D’après elle, les deux premiers recueils, Judicia 
et Instituta, appartiennent à l’évangélisme qui reflète l’état primitif du cénobitisme 
pachômien, ne se souciant pas de renoncements ascétiques, alors que les Praecepta, dont le 
but est d’uniformiser les communautés plus tardives et agrandies, sont attribués au 
militarisme de Théodore, les Leges se trouvant entre les deux. 

Adalbert de Vogüé, dans son article traitant des pièces latines du dossier pachômien, 
propose une nouvelle interprétation en analysant et critiquant méticuleusement Veilleux et M. 
van Molle.!* Tout d’abord, en faisant attention à la forme éditoriale, il pense que le 
rangement par ordre de longueur décroissante des Règles n’est pas originel mais résulte de 
l’arrangement de Jérôme."*! Ensuite, par l’observation de l’existence et de l’absence de 
Prologues, il regroupe les quatre recueils en deux : Praecepta et Leges qui en sont munis 
d’une part, Instituta et Judicia qui en sont dépourvus de l’autre. "*? 

De la sorte, les deux regroupements des recueils étant attestés par les Vies, et en 
particulier par le Liber Orsiesii qui renvoie à une législation déjà existante, attribuée à 
Pachôme,' * A. de Vogüé arrive à la conclusion que les Leges et les Praecepta sont produits 
par Pachôme, «puisque l’organisation complexe qu’ils reflètent a existé pour l’essentiel sous 
le gouvernement de celui-ci », alors que «l’absence, réelle ou supposée, de maisons distinctes 
dans les Judicia et les Instituta n’autorise pas à douter que Pachôme ait gouverné de grands 
monastères groupant chacun plusieurs maisons et formant ensemble une véritable 


a 44 
Congrégation ».! 


58 M. van Molle, «Essai de classement chronologique des premières règles de vie commune connue en 
chrétienté », pp. 113-124. 

% Jbid, pp. 111-113. Idem., «Aux origines de la vie communautaire chrétienne, quelques équivoques 
déterminantes pour l'avenir », p. 196. 

"*Ÿ En ce qui concerne A. Veilleux, l’auteur réfute la division entre le ch. 103 et le ch. 104 des Praecepta (pp. 37- 
38) ainsi que J’hypothèse des deux offices par jour du cénobitisme pachômien (p. 57-61). Quant à l’étude de M. 
van Molle, il conclut que sa méthodologie, entachée d’après lui de présupposés méthodologiques, et qui oppose 
Pachôme à son disciple au moyen des petits textes législatifs, est audacieuse (p. 55). 

11 A. de Vogüé, «Les pièces latines du dossier pachômien. Remarques sur quelques publications récentes », pp. 
31-32 

2 Ibid., p. 35 

 Jbid., pp. 47-52. 

FE bid., p. 56. 
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Rousseau ne fait pas remonter les règles pachômiennes avant les années 60 du 4° 


siècle, qu’il n’est pas possible de déterminer la connexion entre la traduction de Jérôme et tout 
autre texte copte qu’on possède, et que l’ordre des recueils n’est pas l’ordre originel. Pour 
lui, il serait dangereux de supposer l’original copte actuellement perdu derrière les Judicia, 
comme le fait M. van Molle. Il est réduit à l’agnosticisme en ce qui concerne les Règles eux- 
mêmes. Il se borne à dire que son principe d’étude est : quelques Vies doivent servir à estimer 
l'exactitude et le développement des règles, non le contraire. * 

De Vogüé, dans son quatrième volume consacré à Histoire littéraire du mouvement 
monastique dans l'antiquité, a énoncé une nouvelle thèse à propos de l’ordre chronologique 
des recueils.!* Il établit le rapport chronologique suivant : /nstituta — ludicia et praecepta - 
Leges. I] voit avant tout dans la nomenclature des charges la preuve décisive de l’antériorité 
des /nstituta par rapport au premier opuscule de Jérôme." En observant d’une part que la 
terminologie des Praecepta correspond à celle des Règlements d’Horsièse, d’autre part que la 
structure des Praecepta précède celle des Instituta, Vogüé donne la priorité chronologique au 
deuxième livre de Jérôme, dont le caractère archaïque est renforcé par l’absence du 


4 RL ; 
142 Quant aux Zudicia, il pense qu’ils sont 


«second », personnage subalterne du chef de maison. 
«à peu près contemporains » des Praecepta, en indiquant que la forme incomplète de 
pénitentiel des Instituta reçoit son achèvement dans les Judicia via les Praecepta."*° I] attribue 
la datation la plus postérieure aux Leges en insistant sur le fait qu’elles se concentrent sur le 
chef de maison et «le second », l’officier subalterne, appelant donc le problème dont celles-ci 


traitent «le souci de la subjectivité "AE 


Les Vies nous informent de l’existence des préceptes imposés par le fondateur du 


cénobitisme et Horsièse,!*? mais elles ne parlent qu’indirectement du contenu concret de la 


5 Rousseau, Pachomius, p- S3. 

M6 Jbid., pp. 51-52. 

7 De Vogüé, le mouvement 4, pp. 296-389. 

8 Alors que les /nstituta utilisent «celui qui sert » (prol. 5) pour désigner le servant, «économe » (4-5 ;10- 
11 ;13-17) pour le supérieur de monastère, «celui qui est dans la maison » (13,16) ou «l’homme de la maison » 
(11) pour le chef de maison, les Praecepta leur attribuent respectivement «celui qui fait le semaine » (111,124), 
«l’homme de la réunion » (111,118), «l’homme de maison ou le notable » (115). 

9 Jbid., pp. 366-367. 

150 Jbid., pp. 380-381. 

PT Jbid., pp. 388-390. 

12 Lefort, CSCO 160, pp. 81-89. 
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Règle. En plus, les difficultés s’accroissent par le fait que les quatre recueils qui nous ont été 
transmis sous le nom de Pachôme par la traduction de Jérôme, fournissent un Sitz-im-Leben 
assez différent de celui des Vies. Par exemple, lorsque nous comparons Bo 63 (G/ 67, 68) et 


Pr 54, SS, nous arrivons à comprendre l’application circonstancielle, et non pas littérale et 


153 Dans cette 


inconditionnée, de la Règle dans la vie quotidienne des moines pachômiens. 
direction, nous pouvons identifier le problème de la priorité entre la Règle et les Vies : 
l’analyse des préceptes pachômiens effectuée à la lumière des Vies ou le contraire. En effet, il 
est certain, comme nous observons dans le cas de M. van Molle, qu’il n’est pas moins 
hasardeux d’évaluer la tendance cénobitique de Pachôme et son successeur à partir des quatre 
petits recueils. La lecture des préceptes pachômiens n’est ouverte que par son rapprochement 
avec la situation concrète que les Vies présentent aux lecteurs. Mais, en même temps, nous ne 
pouvons pas nier la valeur significative de la Règle au sens qu’elle nous transmet les contenus 


détaillés des articles pratiques et quotidiens qui dominaient les journées des moines 


pachômiens, les Vies restant imprécises à ce sujet. 


IV. Les autres sources 


Outre les biographies des Vies et la Règle attribuée à Pachôme, d’autres sources de 
genres variés existent dans le dossier pachômien, se référant aux successeurs de Pachôme ou à 
des moines pachômiens. D’abord, les catéchèses de Pachôme, de Théodore et de Horsièse 
existent ainsi que leurs lettres. Ensuite, Jérôme nous a transmis, entre autres, un écrit très 
important sous le titre de Liber Orsiesii dont on n’a trouvé jusqu’à maintenant aucune trace ni 
en grec ni en copte. Nous pouvons également trouver une œuvre étrangère au dossier 
pachômien puisqu’elle été classée dans le genre apocalyptique, attribuée à un moine 
pachômien, nommé Xarour. Finalement, il y a un écrit, Monita Sancti Pachomii, qu’apporte la 
collection pachômienne de Jérôme, dont l’authenticité est douteuse. Ces écrits pachômiens, 
sauf le quatrième dont on met l’authenticité en doute, sont très importants, parce qu’ils nous 


indiquent une voie pour explorer la spiritualité des Pachômiens. 


A.  Catéchèses (CPG 2354, 2363 et 2373) 


«Or, comme abbâs Pachôme expliquait souvent aux frères la parole de Dieu, quelques- 


uns des auditeurs, enthousiasmés par ses discours, écrivirent beaucoup des interprétations des 


15 Pour la force restrictive de la Règle, voir Ruppert, Das pachomianische Münchtum, pp. 271-281. 
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Ecritures qu’ils avaient entendues de lui. »!** Alors, les Paralipomena nous ont conservé déjà, 
entre autres, deux catéchèses: une Katnynoics @bÉAWOG Tovv 1oÙù LEyÉAOv 
RaXHUOV et une autre Kat et8wiolotpetoc. Cette tradition exégétique et 
littéraire s’applique toujours à ses successeurs. En effet, Lefort a publié, entre autres 
catéchèses attribuées à Pachôme, celles de Théodore et Horsièse avec leur traduction 
française.” 7 Quant à la première catéchèse de Pachôme éditée par lui-même, Catéchèse à 
propos d’un moine rancunier, Lefort remarque que le texte de Pachôme a emprunté une 
longue phrase de l’homélie copte d’Athanase.!® A ce propos, Veilleux a envisagé la 
possibilité de la compilation littéraire de cette catéchèse, en reconnaissant son authenticité, et 


ce auquel les critiques modernes ne s'accordent pas unanimement. °° 


B. Lettres (CPG 2355, 2375) 


Jérôme a traduit en latin onze lettres de Pachôme, !°° adressées aux frères de la 
Congrégation et un lettre de Théodore adressée aux monastères pachômiens au moment de 
Pâques. '°! Veilleux n’a pas mis en doute l’authenticité des lettres conservées dans la 
collection hiéronymienne, malgré la caractère flottant de la tradition manuscrite. !$? H. Quecke 
a publié le ms W. 145 de Chester Beatty Library, version grecque des lettres attribuées à 
Pachôme avec les fragments coptes, en confirmant l’unité des lettres de Pachôme.!% Il y a 
aussi d'autres lettres coptes des successeurs de Pachôme, qui sont publiées par Lefort (CPG 


2366, 2368). 


C. Le Liber Orsiesii (CPG 2367) 


54 G7, 99. 

7% Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, pp. 144-147. Pour le codex 1015 de la Bibliothéque nationale 
d’Ahènes, Halkin, Le corpus athénien de saint Pachôme, p. 82. 

15 }hid,, pp. 161-165. Cette catéchèse n’existe pas dans PAtheniensis. 

157 Pour Poriginal copte, voir Lefort CSCO 159, Louvain 1956. Traduction française (CSCO 160), Louvain 1956. 
Pour la traduction des catéchèses de Pachôme, voir pp. 1-30 et pour celles de Théodore et Horsièse, voir 
respectivement pp. 38-62, pp. 67-80. 

8 Lefort, CSCO 160, p. 15, note 72. 

1% Veilleux, La liturgie, p. 134. 11 semble que E. Wipszycka n'accepte pas l'authenticité de Pachôme de cette 
catéchèse (Etudes sur le christianisme dans l'Egypte de l'antiquité tardive, Rome, 1996, p. 44). Elle signale aussi 
que T. Orlandi, dans son livre Elermenti di lingua e letteratura copta (Mïlano, 1970), n'attribue pas la Catéchèse 
en question à Pachôme. 

10 Boon, Pachomiana Latina, pp. 75-104, 

161 Jhid., pp. 105-108. 

16 Veilleux, La liturgie, pp. 135-136. 

1 H. Quecke, Die Briefe Pachoms, (Textus patristici et liturgici \1), Friedrich Pustet Regensburg 1975, pp. 11- 
17. 63-66 et 97-110. 
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Jérôme a conservé dans sa traduction pachômienne un livre attribué à Horsièse, 
composé d’une forme d’une longue catéchèse.!%* A notre connaissance, sur ce témoin très 
précieux, intitulé Liber patris nostri Orsiesii quem moriens pro testamento fratribus tradidit, 
le problème de l’authenticité n’a jamais été soulevé. Ladeuze a revendiqué son authenticité. 
A. de Vogüé, dans son article «Le monastère, Eglise du Christ »,' a essayé de chercher «les 
rapprochements entre la communauté monastique et l’Eglise »197 en supposant que le plan 
général du Livre d’'Horsièse était de protéger la spiritualité pachômienne en face du danger 
que les abus matériels dépassent et dévastent l’idéal de la Règle. H. Bacht a publié, dans son 
premier livre traitant du monachisme pachômien, les chapitres concernant la personnalité de s. 
Horsièse et le Livre Orsiesii en donnant le commentaire du texte hiéronymien.!% Dans la 
chapitre consacré à l’authenticité du livre, outre le style particulier à cet opuscule qui est 
considéré comme preuve probable de son authenticité, il a parlé d’un critère interne plus 
évident, à savoir l’harmonie des deux motifs du livre avec ce que les Vies de Pachôme 
rapportent sur celui d’Horsièse!® et celle des préoccupations du livre avec ce que la Règle de 
Pachôme prescrit. 7° De plus, H. Bacht a vu dans cet opuscule le représentant typique de la 


spiritualité pachômienne et de l’orthodoxie pachômienne.!?! 


D. Carour 


Cette œuvre apocalyptique concerne la décadence de la Congrégation, en particulier, 
la corruption dans administration de Phbôou, le centre des monastères. !”? Lefort signale que 
sa traduction ne doit être considérée que comme un essai, parce que «le caractère 


apocalyptique du morceau, ainsi que la longue série de mots rares dont le sens est inconnu ou 


167 Boon, Pachomiana latina, pp. 109-147. Pour la traduction française, voir P. Deseille, L'esprit du monachisme 
pachômien, SO 2, 1968, pp. 81-120. 

165 Ladeuze, L'étude, p- 115. 

166 À de Vogüé, «Le monastère, Eglise du Christ », dans B. Steidle, Commentationes in Regulam S. Benedicti, 
(SA 42), Rome 1957, pp. 25-46. Dans /e mouvement 4 publiée en 1997 (voir note 152), il distribue quelques 
pages (pp. 398-406) au Liber Orsiesii maïs ne donne pas de nouvelle donnée. 

"9 Jbid., pp. 28-29. 

1 Bacht, Studien I. Pour la personnalité et l’œuvre d’Horsièse, voir pp. 9-55. Pour le texte de Jérôme, la 
traduction allemande et son commentaire, pp. 59-189. 

16 Jbid., pp. 46-47. «Beide Momente durchziehen aber auch den Liber von der ersten bis zur letzten Seite » (p. 
47). Les deux motifs, remarqués déjà par Ladeuze (voir supra, note. 115), sont la Bible et la Règle de Pachôme. 
170 Jbid., pp. 49-52. 

PT Jbid., p. 52. «Wir haben also alles Recht, diese Schrift als Quelle ersten Ranges zu befragen, wenn es gilt, die 
Spiritualität des frühesten koptischen Mônchtums zu rekonstruieren und sie in ïihrer Eigenart den anderen Typen 
des früen Mônchtums gegenüberzustellen ». Voir aussi idem., Zur Typologie des koptischen Mônchtums : 
Pachomius und Evagrius, in : K. Wessel, Christentum am Nil (Recklinghausen 1964), pp. 142-157. 

172 Lefort, CSCO 160, pp. 100-108. 
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mal défini, rendent fort sujette à caution toute interprétation ».!7 Le témoignage de ce texte 
n’est pas moins significatif en ce sens qu’il fournit une clé qui confirme la décadence de la 


morale dans la Congrégation à la fin du IV° siècle. 


Conclusion 


Le dossier pachômien, outre des ouvrages biographiques, est assez abondant et en 
même temps si important que plusieurs écrits ont été connus en dehors des milieux coptes. En 
ce qui concerne l’authenticité, celle de la plupart de ces écrits n’est pas mise en doute. De 
plus, nous ne pouvons pas nous empêcher d’avouer qu’ils sont, dans leur ensemble, un trésor 
précieux pour la recherche de la spiritualité pachômienne, lorsqu'ils sont lus dans le Sitz-im- 
Leben révélé par les Vies. 

D'autre part, ce qui est très important, c’est qu’il faut reconnaître que quelques œuvres 
ont la priorité par rapport aux Vies. En particulier, c’est au Liber Orsiesii que nous sommes 
prêts à donner une valeur inestimable pour l’histoire de la communauté pachômienne, parce 
que ce livre peut fournir une réponse à la question : quels sont les différents aspects de la 
lutte, à la fois théologique et idéologique, qui s’est déroulée après la mort du fondateur du 
cénobitisme, parallèlement au processus de construction d’une orthodoxie pachômienne, dont 
nous nous occuperons à la partie suivante. Quand on compare les Vies et le Liber Orsiesii, on 
est très étonné de découvrir qu’il y a une grande différence entre eux. En effet ils ne sont pas 
d’accord sur le problème de savoir qui était Pachôme et quelle est et doit être l’orthodoxie et 
la spiritualité authentique pachômienne. Nous allons aborder tout de suite cette question sur 
laquelle nous pourrions présenter une nouvelle approche sur quelques sources pachômiennes 


dont la signification n’est pas encore suffisamment révélée. 


1 Ibid., p. 100, N.B. 
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CHAPITRE DEUXIEME 


UNE ORTHODOXIE PACHOMIENNE ET LES APPENDICES DES VIES 


L Ecole théodorienne et Ecole horsienne 

Pachôme, fondateur du cénobitisme en Thébaïde, fut un personnage à plusieurs 
facettes, dont la pensée et l’action sont l’objet de diverses explications possibles. En fait, sa 
mort en 346, due à la peste, laissa à ses disciples une possibilité d'interpréter de façon 
diverse l’esprit essentiel du cénobitisme qu’il avait fondé. Ce travail herméneutique chez les 
pachômiens ne resta jamais un domaine théorique, mais s’est toujours étroitement associé au 
problème de l’identité des monastères pachômiens, de la direction future que la Congrégation 
devait prendre, et plus concrètement du successeur de leur fondateur ; il ne fut point quelque 
chose qui a pu naître dans les cellules individuelles destinées aux moines. Il n’a pu se 
développer que dans leur histoire vivante, puisque les moines pachômiens ne se sont pas 
adonnés aux activités intellectuelles au point d’établir une théorie cénobitique raffinée. 

Nous pensons pouvoir trouver une des clés pour reconstruire ce processus 
herméneutique dans l’événement de la démission d’Horsièse, deuxième successeur de 
Pachôme, survenue en 351, et de l’investiture de Théodore, troisième successeur? Les 
sources, surtout les Vies de Pachôme qui prolongent leur récits jusqu’au généralat d’Horsièse 
et Théodore, ne rapportent que superficiellement ce scandale : Apollonios, supérieur du 
monastère de Thmousons commit une erreur grave, et Horsièse le blâma sévèrement, mais ce 
dernier, étant désobéissant, incita d’autres monastères à se séparer de la Congrégation. 
Horsièse ne pouvant pas contrôler le schisme, démissionna, et Théodore fut mis à sa place.” Il 
nous semble pourtant qu’il est imprudent de croire que cet épisode fut tout ce qui se passa, et 
que la révolte dont le principal personnage fut Apollonios, comme les Vies le racontent, 
constituerait une cause essentielle de la démission d’Horsièse et de l’investiture de Théodore. 
D'une part, le reproche d’Horsièse, en tant que supérieur général de la Congrégation, à l’égard 


d’Apollonios est justifié. D’autre part, malgré la justice d’Horsièse, le fait que la 


! Selon Ladeuze, Pachôme mourut le 9 mai 346 (Etude, pp. 233-241). Cette datation est en général acceptée par 
les études suivantes. 

? Pétronios lui-même, premier successeur de Pachôme, est décédé le 19 ou 21 juillet 346, de la peste (G' 116- 
117: 124). Horsièse lui succéda. 

3G1127-130 et S ° pp. 35-38. Nous allons voir les détails différents des sources sur cet événement dans le 
chapitre suivant. 
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Congrégation connut le danger du schisme nous pousse à supposer que d’autres faits, que les 
Vies ne racontent pas, se produisirent dans les monastères pachômiens pendant les cinq ans du 
gouvernement d’Horsièse de 346 à 351. Que s’est-il donc passé ? Après avoir parcouru le 
dossier pachômien, ce que nous pouvons supposer, c’est que d’une part les moines 
pachômiens, dans leur travail herméneutique, lancé peu après la mort de leur guide spirituel, 
travail dont les deux principales questions se ramènent à deux — Qui est Pachôme ? Et qui est 
disciple véritable de Pachôme ? — ont vu l’image de Pachôme dans Théodore mais non pas 
dans Horsièse ; et d’autre part la démission forcée d’Horsièse fut un résultat de la tradition 
herméneutique primitive qui reconnut Théodore comme successeur orthodoxe de Pachôme. 
Les deux principaux disciples de Pachôme, Horsièse et Théodore, interprétèrent 
certainement leur maître de façon opposée l’un à l’autre. Ce n’est pas sur une définition 
commune de l’esprit cénobitique pachômien, ni sur d’autres doctrines, que peuvent se 
rejoindre l’interprétation du deuxième successeur et celle de son propre successeur, Théodore, 
considéré comme vrai disciple de Pachôme par les moines de la Congrégation." Nous allons 
mesurer tout de suite l’écart frappant entre leurs positions herméneutiques respectives à 


propos du cénobitisme pachômien. 
À. Deux Vies de Pachôme d’après Horsièse et Théodore 


Pour rattacher les tendances herméneutiques au mouvement monastique des 
pachômiens, nous partirons de deux portraits de Pachôme inclus dans les œuvres d’Horsièse 
et dans l’Appendice de Bo. Ces portraits ne sont pas des biographies mais seulement une 
esquisse très courte, qui ne décrit que les principales orientations de la vie de Pachôme. 
D'autre part, la petite vie de Pachôme par Horsièse remonte directement à celui-ci à travers la 
traduction latine de Jérôme, alors que celle par Théodore le fait indirectement, car Théodore 
n’a rien écrit par lui-même, mais ses paroles ont été mises par écrit par des auteurs ultérieurs. 
D'abord, considérons une esquisse de la vie de Pachôme par son deuxième successeur que 


Lib. Or 47° conserve parmi d’autres. 


«Eh bien, soyons les imitateurs des saints, et n’oublions pas l’enseignement par 
lequel notre Père nous a formés tandis qu’il était encore en vie. N’éteignons pas la 
lampe ardente qu’il a posée sur notre tête. Marchant à sa lumière dans ce monde, 


4 Sp. 38. décrit la joie éclatante des moines pachômiens lorsque Théodore a été mis au rang de supérieur général 
de la Congrégation suivant : «vraiment notre père Pachôme revit pour nous ». 
* Pour une vue d'ensemble sur le Liver d'Horsièse, voir Bacht, Studien I, pp. 33-52. 
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souvenons-nous que c’est grâce au zèle de notre Père que Dieu nous a reçus dans sa 
propre famille : donnant l’hospitalité aux pèlerins, montrant le port du repos à ceux 
qui se trouvaient pris dans les agitations de la mer, donnant du pain en temps de 
famine, de l’ombre en temps de chaleur, des vêtements en temps de nudité, il 
instruisit les ignorants par des avis spirituels, il entoura de chasteté ceux qui étaient 
esclaves des vices, il rapprocha de lui ceux qui étaient éloignés. Maintenant qu’il 
dort du sommeil de la mort, n’oublions pas cette si grande bonté et ces bienfaits 
impérissables.. ». 


L'image de Pachôme dont Horsièse se souvient peut se résumer en trois points : 
hospitalité aux pèlerins, aide aux pauvres, finalement édification des ignorants par des avis 
spirituels. Cette esquisse qui est largement attribuée à Horsièse® nous semble, à première vue, 
une description très banale qui ne montre rien de nouveau éclairant l’originalité de Pachôme 
par rapport aux autres maîtres spirituels de cette époque-là. Nous possédons pourtant une 
bonne raison de considérer ce témoignage comme précieux : cette petite vie de Pachôme, seul 
résumé par Horsièse sur la vie de son guide spirituel que nous pouvons tirer du dossier 
pachômien est étroitement liée au rappel fait aux moines par Horsièse de l’esprit du fondateur, 
mais très différemment de la manière dont Théodore le fait - D’autre part, ce portrait de 
Pachôme par Horsièse correspond à quelques images de Pachôme que racontent les Vies et 
d’autres sources, outre le Livre et les catéchèses d’'Horsièse. 

I faut d’abord parler du premier point d'importance à propos de la petite vie de 
Pachôme. Horsièse rappelle souvent aux moines «notre Père Pachôme » dans son Livre et ses 
catéchèses.” Vu que leur fondateur est mort depuis plus de vingt ans, Horsièse qui prend son 
deuxième généralat après la mort de Théodore (t368) ne cesse de leur faire garder les 
principes fondamentaux inébranlables, en ayant recours à l’autorité et au souvenir de leur 
premier Père. Variés sont les contextes où il révèle les enseignements et les «bienfaits 
impérissables » de leur maître. 

Il enseigne aux frères des communautés à «repasser avec soin dans notre esprit chacun 


des préceptes de notre Père » (5)° lors d’une crise où ils tombent dans l’ignorance et l’oubli 


$ Il est vrai que nous trouvons dans ces lignes le style rhétorique — par exemple, la métaphore «portum quietis », 
la structure triple, «panem in fame, umbram in aestu, vestimentum in nuditate », et une expression ironique 
«uitiis seruientes ». Mais il n’est pas possible de déterminer s’il appartient à Horsièse ou Jérôme, traducteur latin 
du Lib. Or, certainement déjà traduit en grec du copte. Même si la rhétorique remonte au traducteur, ce tableau 
de Pachôme est largement attribué à Horsièse, parce qu’il correspond fidèlement à ce que Lib. Or dit sur 
Pachôme et partiellement aux rapports d’autres sources, comme nous le verrons plus tard. 

7 Lib. Or. 5, 9, 10, 11, 12, 13, 16, 21, 22, 23, 28, 30, 35, 46, 47. 51. Cat. 68 ; 71. Pour Lib. Or, nous utilisons le 
numérotation des chapitres de ce livre, et pour Cat. la pagination de l’édition de Lefort. Quant à «le père » (ch. 
12) et «fils de Pachôme » (ch. 23) du Lib. Or., voir infra p. 

$ Ladeuze, Etude, pp. 223-226. 

? Le numéro désigne le chapitre du Lib. Or. Pour les Catéchèses, nous ajoutons le sigle Car. 
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des accomplissements des règles cénobitiques (2-4). Pour les supérieurs des monastères et les 
chefs de maison, il les exhorte à ne prendre ni «les disciples pour des esclaves » dans un 
contexte de rivalité entre les différentes maisons et monastères pour produire des biens 
matériels (7) ni à «aimer l’un tout en haïssant l’autre » (9), ni à être livrés à un supplice pour 
la faute d’un autre, parce qu’ils ont un dépôt confié par Dieu, la vie des frères de la 
Congrégation (11). Tous ces conseils sont adressés par Horsièse dans le contexte des 
«traditions de notre Père » (11). En particulier, il demande aux supérieurs des monastères une 
sympathie envers les frères comme Jésus en a donné le modèle, en rappelant l’exemple de 
Pachôme (13). Dans les chapitres 15-17, Horsièse, interprète de la vie commune, encourage 
encore une fois les chefs de maison dans la Congrégation, en ayant recours à «notre Père de 
sainte mémoire », à être vigilants et à vaincre le sommeil de la nuit comme «les bergers de 
l'Evangile qui ne dormaient pas mais veillaient lorsque l’ange de Dieu vint leur annoncer 
l’avènement du Sauveur » (17) : c’est à dire qu’il ne faut pas que le chef de maison cherche 
seulement l’intérêt de sa propre maison mais il faut considérer le bien commun pour toutes 
les autres (15) ; de plus, il faut qu’il se montre équitable et impartial (16). 

Dans les chapitres 21-23, Horsièse critique sévèrement la possession illégale privée en 
expliquant le sens de la possession commune, cadre matériel du cénobitisme que Pachôme 
fonda et établit avec zèle. Selon Horsièse, les frères, ayant des préposés qui s’occupent de 
tous leurs besoins matériels, «depuis le morceau de ficelle jusqu’au lacet » de soulier, et 
soignent les maladies du corps, sont libérés du souci d'eux-mêmes et peuvent donc s’adonner 
aux «profits de l’âme » (21). En effet, il fait ressortir, de manière paradoxale, la supériorité de 
la pauvreté individuelle fondée sur le principe de la possession commune ; «ceux qui ne 
possèdent rien» sont pourtant «riches de leur bienheureuse pauvreté » (22). Dans 
l’introduction du chapitre 21, Horsièse rappelle que ce cadre matériel du cénobitisme est une 
grande grâce que Dieu leur accorda par l’intermédiaire de «Notre Père Pachôme ». Dans ce 
contexte, nous pouvons comprendre pourquoi il condamne comme un vol la volonté de 
posséder en privé ce qui est d’usage commun (22). Dans ses catéchèses, il condamne 
beaucoup plus sévèrement des cas de possession privée interdite, souvent commis de façon 
clandestine dans la vie quotidienne des frères aux temps post-pachômiens. «Ils se fabriquent 
des niches, ils adoptent les mœurs des corbeaux et des vautours qui sont dans le monde, se 
faisant semblables à eux pour la nourriture : charognes et venaisons putrides ; ils remplissent 
leur niche de toute transgression » (Cat. 36 - Lefort 77-78). 

Le thème de la pauvreté comme fondement de la vie commune apparaît de nouveau à 


partir du chapitre 26 dans lequel le troisième guide spirituel de la Congrégation associe ce 
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thème à l’idéal évangélique : «va, vends ce que tu possèdes et donne-le aux pauvres, prends ta 
croix, viens et suis-moi » (Mc 10,21). Et dans les chapitres suivants, Horsièse identifie «les 
préceptes qui nous ont été transmis par notre Père » (28) ou «les instructions de notre Père » 
(30) à cet idéal évangélique, en se référant encore à la parole de Jésus : «enlevez cela d’ici, et 
ne faites plus de la maison de mon Père une maison de commerce » (Mt 21,12-13). Nous 
trouvons dans le chapitre 46 une phrase qui manifeste l’opposition supposée de Pachôme à la 
richesse ou plutôt qui révèle le pachomianisme traduit par son disciple, Horsièse : «ne soyons 
pas alors devenus ennemis de notre Père par la servitude des richesses ». Enfin, nous allons 
arriver au chapitre 47 dans lequel se trouve une esquisse brève que nous avons appelée «une 
petite vie de Pachôme par Horsièse ». 

Comme on l’a vu dans les passages où Horsièse a mentionné le premier Père de la 
Congrégation, ° ses recours au nom du fondateur se font par rapport à deux grands sujets. Le 
premier sujet concerne les vertus indispensables à ceux qui doivent prendre soin de l’âme des 
autres frères, supérieurs des monastères et chefs de maison : ce sont la vigilance, vertu qui 
consiste en la responsabilité illimitée de la vie des âmes qui leur sont confiées, et l’équité, 
celle qui s’exprime par la même attitude envers tous, importante pour l’harmonie interne 
d’une maison, pour l’harmonie entre les différentes maison d’un même monastère, pour 
l’harmonie entre les différents monastères d’une même Congrégation. Le deuxième sujet est 
la pauvreté. A partir du chapitre 21 jusqu’au chapitre 48, il est souvent rappelé et répété. Ce 
témoignage est remarquable parce que nous pouvons trouver l’essentiel de la théologie de la 
vie cénobitique chez Horsièse. La vie commune, par son système bien organisé, procure 
toutes les choses nécessaires pour l’existence corporelle des frères, de sorte qu’ils ne puissent 
viser qu'aux avantages de l’âme. En effet, il suffit que chaque moine ait le minimum pour lui- 
même : «deux tuniques sans manches et une autre usée, un petit manteau en lin, deux 
cuculles, une ceinture de lin, des souliers, une peau et un bâton » (22). Cette tradition qu’a 
transmise «notre Père», qui est «comme des échelles dressées vers le royaume des 
cieux »(22), est solidement basée sur la parole de Jésus (27). Chez Horsièse, le problème de 
l’alternative entre la pauvreté et la richesse est celui entre «Dieu et l’argent » (27), autrement 
dit entre Pachôme et «les ennemis de Pachôme » (46), parce que si on choisissait la richesse, 


la raison d’être du cénobitisme disparaîtrait. 
P 


" Dans les deux endroits des catéchèses (Car. 70 ; 71) où Horsièse fait mention de Pachôme, il rappelle le nom 
du fondateur sans préciser à quel sujet contrairement à Lib. Or. 
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Ce qui attire notre attention jusqu'ici, c’est que toutes les mentions du fondateur 
restent fragmentaires ; on cherchera en vain des endroits où Horsièse parle d’une phase 
complète de la vie de Pachôme sauf le chapitre 47 ; on cherchera en vain des phrases où il 
essaye d’intégrer les enseignement et la vie de Pachôme sauf «une petite vie de Pachôme ». 
Dans cette Vie, Horsièse commence sa phrase en disant «soyons les imitateurs des saints » et 
«n'oublions pas l’enseignement par lequel notre Père nous a formés tandis qu’il était encore 
en vie », et il finit son exposé de manière corrélative avec la deuxième phrase au début du 
chapitre en disant «maintenant qu’il dort du sommeil de la mort, n’oublions pas cette si 
grande bonté et ces bienfaits impérissables ». On observe ici une forme littérairement 
intentionnelle qui doit être attribuée au génie d’Horsièse lui-même : l’opposition entre «dum 
adhuc esset in corpore » et «post illius dormitionem », l’utilisation de la même forme négative 
du même verbe «nec obliuiscamur » et «ne obliuiscamur», enfin la répétition des 
compléments d’objet du verbe pour l’introduction et la fin de la vie, «institutionis » et «tantae 
bonitatis, et beneficiorum inmortalium ».!! En se servant ainsi d’un encadrement littéraire 
pour souvenir de son maître, Horsièse veut sans doute ici montrer que toute la vie durant, 
Pachôme a été fidèle à un même principe de vie communautaire qu’il s’est efforcé 
constamment de concrétiser, ce type de vie communautaire procurant le salut : «per studium 
illius Deus nos in propriam familiam receperit ». Enfin, d’après Horsièse qui imitait depuis 
longtemps la vie de Pachôme, les efforts de son maître se résument en trois points comme 
nous l’avons déjà dit ci-dessus. Cette logique, selon Horsièse, qui se pénètre de tout 
l’itinéraire de Pachôme depuis sa conversion jusqu’à sa mort, n’est pas une chose différente 
de ce qu’il dit jusqu’au chapitre 46. 

Les deux principaux thèmes qu’Horsièse souligne phrase après phrase par rapport à 
Pachôme avant le chapitre 46, concernent l’histoire concrète des monastères pachômiens 
depuis 368, son deuxième généralat de la Congrégation. La Vita Prima raconte la richesse 
rapidement accumulée depuis la fin du premier gouvernement de Horsièse.? A l’époque du 
gouvernement de Théodore, Îles monastères commencèrent à bâtir des bateaux et la 
construction des bateaux accéléra l’accumulation de la richesse. !* Dans ce contexte historique, 
il faut qu’on pense toujours à la décadence de la morale chez les frères pachômiens au dernier 


quart du IV siècle, quand on lit le Zib. Or. L’exhortation incessante à la vigilance auprès des 


1H n’est pas possible que cette rhétorique remonte à Jérôme qui ne connaît pas bien Pachôme, personnage de la 
région de Thébaïde. 

#16: 127. 

7 Bo 197. 
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frères qui ont l’autorité dans le système hiérarchisé de la Congrégation, l’appel persistant à 
l'idéal de la pauvreté, doivent être lus d’abord dans la perspective du développement 
économique que nous montrent les Vies et que ne nous cache pas Horsièse lui-même. "* Quand 
Horsièse évoque l’esprit du cénobitisme de Pachôme aux frères, il a pour but la renaissance de 
l’esprit de son maître dans ses monastères qui font face à un déclin spirituel. Et dans la 
mesure où il a un tel but, il met au premier plan la situation présente détériorée au niveau 
spirituel, des monastères et ne se réfère à Pachôme que pour évoquer le courant primitif de la 
spiritualité cénobitique. Pour cette raison, Horsièse fait entendre très fréquemment à ses frères 
jusqu’au chapitre 46 le nom du fondateur et ses préceptes cénobitiques. Il pense qu’un écart 
important entre la réalité des monastères et leur idéal évangélique peut se réduire par le retour 
à l’évangile que Pachôme avait aidé les frères à comprendre à travers sa personnalité et ses 
règles. En dernier lieu, à propos de la structure entre la réalité et l’idéal, il recourt 
massivement à son prédécesseur en présentant au chapitre 47 une biographie qu’il veut 
définitive et intégrale de Pachôme. Ce successeur du cénobitisme de Pachôme invite tous les 
frères à être «imitatores sanctorum » et leur réclame de ne pas «oublier » Pachôme, parce que 
ce dernier montra par son «enseignement » et par sa «bonté » et «ses bienfaits » ce qu’est la 
vie des saints. Son enseignement n’est pas autre chose que la vigilance et l’égalité chez les 
préposés, on l’a déjà dit, et l’obéissance des frères sans autorité aux préposés (24,25). Aïlleurs 
sa bonté envers les pèlerins et ses bienfaits envers les pauvres ne peuvent jamais se détacher 
de l’idéal de la pauvreté. En effet, cette pauvreté est volontaire, qui naît du «souci de 
pauvres » que rapportent les Vies,” et dans cette optique, l’hospitalité envers les pèlerins et 
l’aide aux pauvres est l’objectif évangélique (Gal. 2,10) de l’idéal de la pauvreté. 


Certainement, nous trouvons dans ces paragraphes l’apogée du Zib. Or. qui se concentre dans 


Lib. Or. 7 fait une allusion évidente à la compétition excessive quant à la productivité entre maisons qui 
provoqua une décadence de la morale. «Vous ne les soulagez pas pour ce qui est des besoins du corps et vous ne 
leur dispensez pas la nourriture spirituelle ; ou bien vous leur enseignez les biens spirituels et vous les accablez 
quant aux biens temporels : à savoir dans la nourriture et le vêtement. Mais accordez-leur les aliments de l’esprit 
aussi bien que ceux du corps, et ne leur fournissez aucune occasion de négligence. Est-ce donc là justice que 
d’accabler de travail les frères et de rester nous-mêmes désoeuvrés ? Ou bien est-ce que nous leur imposons un 
joug que nous-mêmes ne pouvons pas supporter ? Nous lisons dans l’Evangile : On usera pour vous de la mesure 
dont vous mesurez. Aussi ayons avec eux en commun fatigues et soulagements, ne prenons pas les disciples pour 
des esclaves et que leur affliction ne fasse pas notre joie, de peur que la parole évangélique ne nous reprenne 
avec les Pharisiens.… ». 

1$ Les Vies racontent une anecdote dans laquelle Palamon, maître anachorétique de Pachôme enseigne Pachôme 
des règles monastique. «Leur travail consistait à filer et tisser des sacs faits de crin : s’ils se fatiguaient au travail, 
ce n’est pas pour eux-mêmes, mais parce que, suivant le conseil de l’Apôtre (Gal. 2, 10), ils avaient souci des 
pauvres » (G' 6). «En veillant, en récitant les paroles de Dieu, et en faisant quantité de travaux manuels, en fil 
de poil, en fibre de palmier, pour que le sommeil ne nous importune pas et pour les besoins de la subsistance 
corporelle ; ce qui excède nos besoins nous le donnons aux pauvres selon la parole de l’Apôtre : seulement, que 
nous nous souvenions des pauvres » (Bo 10). 
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une petite biographie de son précurseur. En conséquence, il est juste que nous discernions, à 
la fois substantiellement et formellement, une seule biographie de Pachôme interprétée par 


son disciple Horsièse, grand théoricien du cénobitisme pachômien. 


Nous trouvons une image très différente de celle de Pachôme interprétée par Horsièse 


dans une petite vie de Pachôme écrite par Théodore, que nous présente la Vie bohaïrique 194. 


«Après cela, il commença à leur raconter la vie de notre père Pachôme depuis sa 
jeunesse, toutes les choses pénibles qu’il supporta depuis qu’il commença à établir la 
sainte Congrégation, les tentations des démons, la manière dont il ravit à ceux-ci les 
âmes que le Seigneur lui avait confiées, et les visions que le Seigneur lui avait 
montrées, d’après tout ce qu’il avait entendu de la bouche de ce saint et d’après ce 
qu’il avait vu de ses yeux ». 


Théodore n’apparaît pas ici comme un auteur écrit, mais comme un auteur oral. Il 
raconte aux frères la vie de Pachôme depuis son enfance et les auteurs-frères de ce chapitre 
qui l’écoutèrent classent en cinq sujets le cours de la vie du fondateur racontée par son 
disciple aimé Théodore : sa jeunesse ; les difficultés et l’ascèse depuis le début des 
communautés cénobitiques ; les tentations des démons ; ses charismes que Dieu lui donna 
pour sauver les âmes des frères ; enfin, les visions surnaturelles, Mais cette petite biographie 
que nous examinons soulève une question critique : ce résumé de la Vie de Pachôme peut-il 
remonter directement à Théodore lui-même ou seulement aux auteurs de l’Appendice qui 
concerne le gouvernement de Théodore et Horsièse ? Nous ne pouvons pas donner tout de 
suite une réponse à ce propos. Théodore ne nous laissa aucune œuvre sauf des catéchèses ou 
des lettres, tandis qu’Horsièse nous transmit son Livre qui révèle bien sa position théorique 
dans la tradition pachômienne, à l’exception de ses catéchèses ou lettres. Avec ses catéchèses 
ou lettres, il est pourtant presque impossible de discerner une estimation de Théodore sur son 
maître. La seule voie qui permet de s’approcher d’une telle estimation n’est donc ouverte que 
par des témoignages des Vies elles-mêmes. 

Il y a un témoignage très intéressant, chapitre 196 de Bo, qui attira l’attention de ceux 
qui se sont intéressés au dossier pachômien. Selon ce récit fameux, les frères, qui traduisaient 
pour «des étrangers ou des alexandrins », en grec, des pratiques de Pachôme que Théodore 
expliqua pour édifier des moines coptes, «s’appliquèrent de tout cœur à ce qu’il (Théodore) 


racontait à ce sujet avec précision, et ils l’écrivirent pour eux ». Ensuite, l’auteur de ce récit 
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16 


ajoute la raison pour laquelle ils (les interprètes) écrivirent ‘les faits et gestes’ ” de Pachôme 


pour eux (d’autres moines) comme ci-dessous : «parce que, après que notre père Théodore 
avait cessé de les entretenir de notre père Pachôme et de le louer lui et tous ses efforts 
pénibles, il soupirait en disant aux frères : ‘Faites bien attention à ce que je vous raconte, 
parce que certainement viendra un temps où vous ne trouverez pas qui puisse vous le 
raconter” ». [l est clair que nous sommes ici en présence d’un noyau qui touche à la naissance 
de la première Vie de Pachôme,!? quand ce récit est comparé avec un des chapitres de la 
première Vie grecque nous parlant de ses sources. II nous rapporte que, du vivant de Pachôme, 
«quelques-uns des auditeurs, enthousiasmés par ses discours, écrivirent beaucoup 
d’interprétations des Ecritures qu’ils avaient entendues de lui ».!* Mais ce que ces quelques 
auditeurs écrivirent consistait en des récits détachés en grec et non en une œuvre ayant la 
forme d’une biographie, parce que les auteurs de cette Vie disent de manière évidente que les 
disciples de la première génération de Pachôme, «pareils en âge à ce qu'était leur Père » ne 
sentirent pas le besoin d’une Vie de leur maître écrite par eux-mêmes jusqu’à ce temps-là.” 
Ils croyaient probablement qu’il valait mieux conserver des images de leur maître dans leurs 
souvenirs plutôt que de le fixer par l’écriture. En effet, c’est sur la première rédaction de la 
Vie de Pachôme que les auteurs de G! 98 disent une chose semblable au témoin de Bo 196. Ils 
prétendent écrire sur «la perfection monastique de notre Père », de peur qu’il arrive un temps 
où il n’y aura personne qui puisse leur raconter des faits de la vie de Pachôme,* comme le 
chapitre 196 de Bo. On voit une allusion évidente, dans la citation de la note précédente, à une 
préoccupation liée à la disparition des sources orales que constituent les pères anciens, 


touchés par la mort. On trouve là un Sitz-im-Leben identique pour le motif de la rédaction de 


16 S° 167 (Lefort, Les vies coptes, p. 341). 

7 La première Vie de Pachôme aurait certainement été rédigée d’abord en grec pour les moines dans la maison 
des étrangers, comme le témoigne Bo 196, puis bientôt, elle aurait été écrite, selon toute vraisemblance, dans la 
langue des moines majoritaires coptes, cette fois-ci en utilisant des récits détachés coptes déjà existants (voir 
note 19, cf. G' 99) pour compléter la première Vie en grec. L'hypothèse selon laquelle la première Vie existait 
presque en même temps en grec et en copte peut être soutenue, parce que la Leftre d’ Ammon nous parle d’une 
vingtaine de moines dans la maison des étrangers, par rapport à six cents moines majoritaires coptes dans le 
monastère de Phbôou (Ep4m 2 ; 7). À la vue de la rédaction de la première Vie grecque, les moines coptes, 
majoritaires dans la Congrégation se seraient empressés, à leur tour, d’avoir une Vie en leur langue. 

G 99 


2° «Si nous écrivons ces choses, ce n’est pas, comme il a été dit plus haut, que nous ayons connu le Père même 
dans la chair, mais nous avons vu ses compagnons pareils à lui quant à l’âge, qui nous ont raconté le détail de ces 
choses alors qu’ils les savaient exactement. Et si quelqu'un dit : ‘Pourquoi ces Pères-là n’ont-ils pas écrit sa 
vie ?”, nous répondons que, nous-mêmes, nous ne les avons pas entendus souvent nous dire d’écrire sa vie, bien 
qu’ils eussent vécu avec lui, pareils en âge à ce qu'était leur Père : mais peut-être n’était-ce pas encore le 
moment. Quant nous avons vu qu’il fallait le faire, afin de ne pas oublier complètement ce que nous avions 
entendu dire de la perfection monastique de notre Père à la suite de tous les saïnts, nous avons rédigé un petit 
nombre de choses parmi beaucoup d’autres. … » (G' 98). 
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la Vie de Pachôme. Il est donc juste de supposer que ces deux rapports concernent des 
traditions orales différentes sur le même sujet, à savoir la naissance de la première Vie de 
Pachôme. Toutefois, il nous faut dire qu’il est impossible d’identifier cette première Vie à une 
des Vies transmises jusqu’à nous.?! Ce qui est important pour nous est le fait que Bo 196 et G' 
98 reflètent des aspects variés des mêmes événements. 

Maintenant, tournons notre attention vers une différence que contiennent les deux 
récits sur le même thème : ils se réfèrent à d’autres sources orales, le récit de G\ 98 à 
d’anciens pères, celui de Bo 196 à Théodore. Quant à ce problème, on rencontre des couches 
matérielles qui ne s’harmonisent pas les unes avec les autres. G' nous explicite, à quatre 
reprises, les sources de ses récits. La première Vie grecque fait remonter tous ses rapports, 
sans exception, à des anciens pères qui connurent bien Pachôme de son vivant. Pourtant, dans 
la Vie bohaïrique qui mentionne seulement deux fois les sources de ses récits, Théodore est 
présenté comme seul auteur oral de la première Vie de Pachôme.” Comment peut-on entendre 
correctement cette différence ? 

D'une part, les récits de G! qui attribuent à des anciens la source orale des récits 
possèdent un excellent appui dans une autre source, alors que ceux de Bo offrent un indice 
considérable qui met en question l'attribution de l’auteur oral au seul Théodore. L’évêque 
Ammon raconte, dans sa Leitre 8, qu’il s’était passionné pour Théodore. Etant étonné 
d’apprendre qu’il en était de même pour eux, il demande à Aülourion et Ausonius, ‘de 
s’exprimer sur Théodore. Ausonius était le deuxième en rang après Théodore d’Alexandrie, 
supérieur dans la maison des Grecs. Ammon se rappelle ce qu’il entendit auprès de ces deux 
personnes, Aïlourion et Ausonius, en commençant ses récits sur Thédore par une esquisse 
brève concernant Pachôme comme suit : «Un certain Pachôme, chef de ces monastères, fut 
agréable à Dieu. Dieu lui fit connaître beaucoup de choses par révélation, plus encore en lui 
parlant au coeur, il lui révéla d’autres choses par les anges, et il l’honora de divers charismes. 
Il y a six ans qu’il quitta le corps et s’en alla près du Seigneur. ».?* Ammon parle de choses 
semblables à celles que nous avons remarquées dans «une petite vie de Pachôme par 
Théodore » dans Bo 194 : révélation, clairvoyance, vision par les anges et autres charismes. 


Ce profil de Pachôme, transmis par Ammon, vu par les yeux d’Aïlourion, et Ausonius, second 


# La Vita Prima ne peut pas être la première Vie de Pachôme, étant des traces apparentes de compilation. Voir 
infra p. 76-71. 

7 G' 10 ; 46 ; 98 ; 99. 

7 Bo 194 ; 196. 

# Ep Am 1. 

% Ep Am 9. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


45 


de la maison des Grecs, qui fut sans aucun doute interprète durant les dernières années de 
Pachôme et le premier gouvernement d’'Horsièse, et de même vers 352, correspond, au fond, à 
la petite vie de Pachôme par Théodore. Cette observation va à l’encontre du rapport de Bo qui 
présente Théodore comme seul auteur oral, parce que ces Grecs de la maison des étrangers, 
interprètes pour leur supérieur général, regardent déjà, le fondateur du cénobitisme, selon le 
même point de vue que celui de Théodore dans Bo, avant que les Vies ne soient rédigées. Si le 
témoignage sur la vie de Pachôme dans l’Ep. Am 8-9 est authentique, cette Lettre n’ayant pas 
pu être écrite avant la fin du IV siècle, nous avons une bonne raison de faire remonter une 
telle tendance interprétative sur Pachôme dans Bo 194 avant le généralat de Théodore. Nous 
pensons que cette découverte peut ouvrir une possibilité d’auteurs oraux pluriels pour la 
première Vie de Pachôme, parce que, comme on l’a vu dans l'Ep Am, l'orientation 
d’interprétation, en Bo 194, de qui était Pachôme, peut être un courant interprétatif normal, et 
ceci dès le début du mouvement pachômien, sans jamais être propre ni à Théodore, ni aux 
auteurs ou rédacteurs des Vies parues après la fin du généralat de Théodore. 

Nous allons ajouter un exemple s’opposant à la thèse d’un unique auteur oral de la Vie 
bohaïrique. Les récits de Bo sont arrangés de manière systématique selon une intention du 
rédacteur : sa préoccupation est de décrire Théodore comme disciple véritable de Pachôme.? 
Les trois récits de Bo 194, 195, 196 aussi se trouvent dans une structure intentionnelle visant à 
créer une image honorable de Théodore. D’abord, le rédacteur présente dans Bo 192-193 une 
image propre au chef général de la Congrégation, qui consiste à avoir souci de la morale des 
moines?” et même d’être malade à cause d’une profonde tristesse à leur égard.?® À Ja suite des 
trois récits, dans Bo 197 et 198, il revient au même sujet, Théodore comme guide spirituel de 
la Congrégation, qui est triste à cause de l’accumulation de richesse dans les monastères, et 
qui interpelle Dieu pour ce problème.” Dans chaque premier récit (192 et 197) de chacun des 


deux récits (192-193 ; 197-198) qui servent d’encadrement, le rédacteur de Bo présnete 


26 Pour la critique éditoriale de Bo, voir infra pp. 87-89. 

7 «...Notre père Théodore, en voyant les contestations et la grande confusion qui régnaient parmi eux, alors 
l’homme de Dieu cria et leur défendit de se disputer pour une chose en laquelle il n”y avait pas de profit pour 
leurs âmes ; maïs ils ne l’écoutèrent pas... » (Bo 192). 

28 «Quant à notre père Théodore, il s’alita malade par suite de la profonde tristesse qu’il avait dans l’âme.… » (Bo 


# «Lorsqu'il constata que, sous prétexte de leur alimentation et des besoins matériels, les monastères 
s’enrichissaient en champs nombreux, en bétail, en barques, bref en d’abondants biens, il en fut très fort 
affligé.… » (Bo 197). «Mon Seigneur Jésus-Christ, je te supplie de m’enlever mon âme, pour m’éviter de revoir 
encore aller à la débandade des âmes qui vont se perdre à cause des biens matériels et des vains soucis de ce 
monde » (Bo 198 ). 
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Théodore obéissant à l’ordre et au conseil d’Horsièse, ex-chef général.” C’est dans cette 
structure d’encadrement que se trouvent les trois récits à partir de Bo 194 concernant la vie de 
Pachôme relatée par Théodore et la vigilance de Théodore pour les frères des communautés. 
Et les chapitres 194 et 196, où il s’agit de la vie de Pachôme, ont pour rôle d’entourer le 
chapitre 195 parlant de Théodore comme successeur fidèle de Pachôme, fondateur des 


communautés. Nous allons simplifier cette structure très intéressante par le schéma ci- 


dessous. 
La structure d’encadrement de la série Bo 192-198 
Les chs. 192-193 194 195 196 197-198 
Coeur de cette série Théodore 
comme successeur véritable 
de Pachôme 
Deuxième encadrement Théodore Théodore 
parlant de Vie de Pachôme parlant de Vie de Pachôme 
Théodore Théodore 
dans la tristesse Premier encadrement dans la tristesse 
(Théodore (Théodore 
obéit à Horsièse) interroge Horsièse) 
(ch. 192) (ch. 197) 
(Schéma 1) 


Ce que vise le rédacteur par cette structure littéraire très élaborée est évident ; 
Théodore, en tant que chef général, s’inquiète au sujet du salut des âmes dans la situation où 
la morale des frères décline à cause des richesses, et il a recours à des conseils d’Horsièse ; 
pour la restauration de la morale des communautés, il faut des repères historiques, à savoir les 
faits et gestes du fondateur des communautés, et Théodore est le seul disciple qui pourra 
interpréter d’une manière juste la vie de son maître ; enfin, Théodore est chef général, capable 
de bien diriger la Congrégation comme Pachôme (cette considération est évidemment 


contraire au premier encadrement qui parle de la faiblesse de l’autorité de Théodore auprès 


#0 «I} arriva encore qu’une de leurs barques tomba en ruine de vétusté ; notre père Théodore la fit radouber par 
ordre de notre père Horsièse…. » (Bo 192). «.. Alors il eut envie de se rendre encore à Elenesêt chez notre père 
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des monastères). Ainsi, dans le processus pour honorer Théodore, le rédacteur de Bo accorde 
exclusivement à Théodore l’autorité de l’auteur oral à l’égard de la vie de Pachôme. En effet, 
il est naturel de mettre en doute l’attribution unique de l’auteur oral à Théodore, dans la 
mesure où elle est insérée intentionnellement dans un système littéraire très élaboré. 

En conséquence, nous pouvons résumer ce que nous avons constaté ci-dessus comme 
suit. 
- La tendance biographique et interprétative de Bo 194 existait dès la première période 
du cénobitisme pachômien comme on l’a constaté dans Ep Am 8-9. 
- La première Vie de Pachôme dont G! 98 et Bo 196 sont les principaux témoignages, rédigés 
à la main par des moines grecs grâce à l’aide d’auteurs oraux pluriels, Théodore compris, en 


se basant sur des récits détachés déjà existants. 


Cependant, il reste encore à préciser la tradition interprétative de Pachôme, partagée 
de façon générale par les moines pachômiens. On peut suivre la trace de cette tradition. La 
première étape remonte jusqu’aux premières années de l’organisation du cénobitisme. Pallade 
présente des récits pachômiens en commençant ainsi : «Tabennêse est un endroit dans la 
Thébaïde ainsi appelé, où un certain Pachôme exista, homme, entre ceux qui ont vécu dans la 
droite voie, tel qu’il fut jugé digne et de prédiction (TPOPpNoS) et de vision angéliques 
(nraoiar GyyEAKai) ».! Ainsi le premier monastère que Pachôme fonda était à 
Tabennêse, ”? puis bientôt il construisit un deuxième monastère à Phbôou qui sera le siège 
principal de la Congrégation et où lui-même s’installera.® En effet, quand il était à 
Tabennêse, son premier monastère, Pachôme, était connu comme un homme qui avait des 
visions surnaturelles et faisait des prédictions. Le renseignement de Pallade et Jean Cassien 
mérite encore réflexion ; il nous donne un terme pour désigner les disciples de Pachôme : ot 
TaBerynoiwtat (Pallade, HL 18, 12) et Tabennesiotae (Inst IV, 1 ;: 4: 10; 1 7; 30, 2) ; et dans 


une vie copte de Macaire l'alexandrin, il est question des «les hommes de Tabennèsi».** Bien 


apa Horsièse pour l’interroger à ce sujet. Aussitôt, dans l’ardeur de ses sentiments, il se leva et fit route de 
nuit. » (Bo 197). 
*! Pallade, HL 32, 1. Dans une autre chapitre de Pallade qui concerne un Macaire le Citadin, le fondateur du 
cénobitisme est aussi décrit comme un homme qui a un don de prophétie (4dpioua rpodnteioc) (HL 18, 12). 
% Bo 17, G' 12. Sur Tabennêse, E. Wipszycka donne la bibliographie utile («Les terres de la congrégation 
pachômienne dans une liste de payement pour les apora », Le Monde Grec, Mélanges Claire Préaux, Bruxelles, 
1975, pp. 634, n. 2). 
Bo 49 ; 70, G' 54 ; 78. 

Vie copte de Macaire d'Alexandrie, 10, dans Quatre ermites égyptiens d'après les fragments coptes de 
l'histoire lausiaque, G. Bunge et A. de Vogüé, SO 60. Pour le texte copte et une autre traduction française, M. 
Chaîne, «La double recension de l'Histoire Lausiaque dans la version copte », dans ROch 25 (1925-1926), pp. 
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que Pallade et Jean Cassien soient assez mal renseignés sur la vie de Pachôme, Ÿ ce terme est 
de première importance pour cerner la formation de la tradition pachômienne. On peut trouver 
aussi dans les Vies ce terme et ses transformations : « les Tabennésiotes » (Bo 63 : 
NMpEyTABENNHCI, CSCO 89, p. 63, 15 ; l'équivalent grec Tofewmoidror (G' 68); S$° 119 : 
NNPHTABNNHCE) ; « ils sont les frères de la Congrégation de Tabennêse (Necnnyne Nrkomænia 
Nragñnnce) » (57120) ; «les frères de Tabennêse (Necnny NrasNnnce) » et «les fils de 
Pachôme de Tabennêse (Rwnpe rinazwon NraëNnnce) » (5° 1j Excepté le cas de S° 119 où 
il est écrit «la barque des Tabennésiotes » et celui de s° 43 (Lefort, Les Vies coptes, p. 327) où 
Théodore dit «les frères de la Congrégation sainte de Tabennêse », les mots Tabennésiotes, 
les fils ou les frères de Tabennêse sont utilisés par les milieux anachorétiques pour désigner 
les moines cénobites des monastères pachômiens. Il semble que le terme technique «les 
Tabennésiotes » dans $ 119 remonte au rédacteur. Il est très vraisemblable que l’utilisation 
de l’expression « la Congrégation de Tabennêse » de S° 120 constitue l’emploi originel et 
celle de $° 43 (Lefort, Les Vies coptes, p. 327) un emploi secondaire que le rédacteur ou sa 
source orale, Théodore, empruntèrent aux milieux anachorétiques. Les auteurs ne se servent 
pas de ce terme « les Tabennésiotes » pour se désigner ; à côté de ce terme on trouve, en 
dehors des milieux pachômiens, l'adjectif TaBevunoiwtikov et le nom curieux TaBevynoiot, 


mais qui n'ont pas autant d'importance que le mot Tofevvnoiëtar.”” On peut donc conclure 


232-275. Selon l'hypothèse de G. Bunge, la version copte est faite à partir d'un texte grec antérieur à celui de 
Pallade qui nous est parvenu. Quelques points comparés entre Histoire Lausiaque 18, 12-16 (visite de Macaire à 
Tabennêse) et le récit équivalent copte donne l'impression que le texte copte est plus archaïque que le texte grec 
édité : «le père du monastère» (Vie copte) - «äp{u1avôpitng (Pallade, HL 18, 12) » ; «le chef de monastère» 
(Vie copte}- MYOVHELOG (Pallade, HL 18, 15) » ; «Et le chef du monastère prit la main du vieillard. II l'amena 
au milieu du lieu où l'on fait la synaxe (Vie copte) » - «Kai kpatoac aùtod Tn6 xe1pôc ÉÉdyer adrôv 
Etc TÔv EdKTHPLO OÙkov, ÉVOQ TÔ BuoLAOTHpL0v Àv (Pallade, HL 18, 16)». 

% Ladeuze, Etude, p. 336, note 3 ; Veilleux, La liturgie, pp. 138-144. 

% Pour les exemples sahidiques, voir CSCO 99 et 100, pp. 176, 22 (S° 119) ; 177, 6 (S° 120) ; 179, 18 et 26 (S° 
122). Dans les vies sahidiques, il y a trois formes variables de Tabennêse : rasenNnce, TaBENNHCE et 
TABNNHCe. (voir l'index géographique du CSCO 99 et 100 ). 

* Le Papyrus Cair. Masp. II 67168 du 6° siècle porte une quittance délivrée par Thédore, évêque de Pentapole 
aux moines du couvent pachômien (TOABEVLNOLWTLKOG LOVAGTHpi01) de la ville de Iovivk@pewc (M. 
Drew-Bear, Le nome hermopolite, toponymes et sites, Missoula, 1979, pp. 217 et 219 ; cf. J. Gascou, Un codex 
fiscal hermopolite, P. Sorg. II 69, American Studies in Papyrology 32, Georgia, 1994, p. 85). Pour d'autres 
emplois de l'adjectif, voir E. Wipszycka «Les terres de la congrégation pachômienne dans une liste de payement 
pour les apora », p. 634, n. 3. Dans le P. Berl. Inv. 11860 daté de 367/368, des reçus d'embarquement de blé 
provenant d'un bureau de comptes de Hormopolis, nous trouvons l'expression £lG ÆAOLOV HOVOHLOTTPLOU 
TafBevvnos nepi Tivrupiv (voir infra p.416). 

L'Ep Am, d'après le codex 1015 de la Bibliothèque nationale d'Athènes, distingue le mot TaBevynordtat 
du terme Tafevyno1ot. Ce dernier utilisé deux fois (Ep Am 14 et 18 ) ne concerne que le monastère de 
Tabennêse (Goehring, Ammon, p. 223). Le premier usage est nept TOonov TafBerynoiwov povaotplov ëv 
1@ Tevtupitn vou tuyxcvov «à un lieu appelé monastère des Tabennésioi qui se trouve dans le nome de 
Tentyra» ; j'ai corrigé ici la traduction de Festugière de l'Atheniensis, «à un lieu dit Tabennèsis, un monastère 
dans le nome de Tentyra » (Le Corpus athénien de saint Pachôme, p. 152), car l'auteur Ammon n'utilise jamais 
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que ce terme est d’origine anachorétique et que les anachorètes qualifient ainsi les moines 
pachômiens.** Quand on considère la fondation des autres monastères pachômiens, la 
formation de ce terme confirme l’importance à l’époque de Tabennêse. Malgré de plus grands 
apparus tardivement dans la Congrégation, cette application du lieu de Tabennêse à la 
désignation des moines pachômiens nous permet de supposer que Pachôme était connu dans 
les milieux anachorétiques à l’époque de Tabennêse et que son cénobitisme se distinguait déjà 
des autres tendances ascétiques de ce temps-là. Bien que Pallade rapporte lui-même le 
développement d’autres monastères pachômiens plus grands que celui de Tabennêse, les 
premières lignes de son témoignage peuvent remonter certainement à la première étape de la 
tradition orale, car on retrouve l’utilisation du terme «les Tabennésiotes ». De plus, le plus 
important, c’est le fait que la première tradition qui survécut et fut transmise jusqu’à nous par 
Pallade présente le guide spirituel des « Tabennésiotes » comme celui qui fait des prédictions 
et a des visions angéliques. Une telle tradition interprétative se développe plus largement dans 
l’espace de la Thébaïde, avec le temps, par les moines pachômiens. 

Ep Am 9 nous montre la deuxième étape de cette tradition, rapportée vers 352, soit six 
ans après de la mort de Pachôme : les deux frères grecs ne mettent en relief que les dons 
surnaturels de Pachôme. La troisième étape apparaît dans les chapitres Bo 194, 196, et G! 98, 
99 qui traitent de la rédaction de la première Vie de Pachôme. Celle-ci fut écrite par 
l’intermédiaire de la tradition orale des anciens pères ayant vécu à l’époque de Pachôme et 
avec des récits fragmentaires coptes à propos de ce dernier. Nous pensons que cette «petite 
vie de Pachôme », comme nous l’appelons, serait un résumé de la première Vie de Pachôme 
le nom de Tabennêse dans sa lettre. Ensuite le deuxième cas est 10 uoyaotrpiov TafBerunoiwy : le 
monastère des ‘'Tabennésioï' au lieu du ‘monastère des Tabennèsiotes’ (ibid., p. 154 ). Ce sont les deux seuls cas, 
qu'on puisse relever dans toute la biblothèque pachômienne. Les deux exemples du terme Tafevynouvtot 
dans l'Ep Am de l'Atheniensis désignent exclusivement les frères de la congrégation des couvents pachômiens 
(Ep Am 1 et 34). Cependant, cette précision disparaît dans le Laurentianus XI. 9 de Florence que Festugière a 
édité dans ses Sancti Pachomii Vitae Graecae et on observe quatre occurrences le terme TafBervynotot. Si 
l'Atheniensis est authentique, l'auteur de l'Ep Am est la première personne qui tente de distinguer les frères du 
monastère de Tabennêse de ceux de la Koinonia pachômienne. 

En choisissant la lecture du Laurentianus, J. E. Goehring a mis les quatre exemples de l'Atheniensis dans 
l'apparat de son édition critique (ibid., pp. 124, 134, 137 et 156). Pourtant il faut discuter ce point. L'auteur de cet 
opuscule, l'évêque Ammon, ancien moine pachômien est allé à Nitrie après avoir passé trois ans au monastère 
Phbôou. Connut-il le titre TaBevnot@tot né du milieu anachorétique pour désigner les moines pachômiens ? 
Le titre était déjà connu du futur supérieur général Théodore, anachorète thébain (G! 68). Nous avons déjà 
mentionné les cas de Pallade et Cassien. L'ignorance du titre TafBevmmorwotat est égale à celle des moines 
pachômiens. Il est invraisemblable que l'auteur Ammon ne connaîsse pas cette qualification. D'autre part, à ma 
connaissance, aucun texte ancien excepté Ep Am n'appelle les pachômiens où TafBevyrotot. Cette référence 
‘énigmatique’ (Goehring, ibid., p. 223) doit être attribuée sans doute au usage personnel d'Ammon. Quant à cette 


appellation, je conteste l'option de Goehring en considérant la lecture de l'Atheniensis comme authentique. 
SE. Wipszycka, ibid., p. 634 : «Bien que Tabennêse ait beaucoup perdu de son importance après la fondation du 
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dont les Vies parlent. L’auteur oral de cette Vie de Pachôme, que le rédacteur attribue 
uniquement à Théodore, est un groupe d’anciens pères des monastères, Théodore compris. Le 
résumé de Bo 194 laisse entendre que la première Vie s’étend largement sur Pachôme et 
l’origine des communautés cénobitiques, contrairement à la préférence unique pour les 
charismes surnaturels des chapitres 8-9 de la Lettre d’ Ammon : elle comporte des récits 
concernant la jeunesse de Pachôme et contient des matériaux concernant les difficultés que 
Pachôme surmonta dès le début du cénobitisme, en plus des parties qui relatent les dons 
surnaturels. Les pères anciens, sources orales, et les auteurs grecs de la première Vie se 
trouvent donc dans la continuité de la même tradition interprétative que celle de l’Histoire 
Lausiaque et Ep Am. Par aïlleurs, dans la dernière étape, le rédacteur de la version sahidique 
que représente Bo, et les autres versions sahidiques suivent la même tradition en rédigeant 
l’histoire du gouvernement de Théodore. 

Ces quatre étapes que nous avons remarquées démontrent que la tendance 
interprétative sur la vie de Pachôme d’après les Vies coptes, assez tardives dans leur forme 
actuelle, n’était pas une invention propre aux auteurs coptes, mais un courant dominant dans 
les mouvements pachômiens, qui durait depuis les débuts du cénobitisme, à l’époque de 
Tabennêse, bien qu’il ne fut pas le seul courant. Nous allons nommer cette tendance 
d'interprétation celle de l’école théodorienne, parce que Théodore est digne d’une telle 
épithète. Théodore, certes, n’est pas un précurseur qui organisa une école théologique. Le 
déclin des choses surnaturelles et l’accentuation continuelle sur l’ascèse existait, 
indépendamment de lui et avant lui, dans le monachisme pachômien. Toutefois, comme nous 
Pavons constaté à travers la structure de double encadrement des chapitres de Bo 192-197, les 
rédacteurs coptes ne cessent pas d’honorer Théodore et tentent de le décrire comme le 
champion du courant dominant monastique des communautés pachômiennes. Ils soulignent 
ses visions, ses miracles et ses autres charismes surnaturels. Mais ils mettent en relief ses 
pratiques ascétiques, humilité, et sa préoccupation du salut des âmes. On peut apercevoir très 
facilement une telle image d’un Théodore honoré, faite par les auteurs égyptiens dans toutes 
les Vies coptes. En ayant cette vénération à l’égard de Théodore, les moines coptes voulurent 
créer un véritable représentant du mouvement cénobitique. Les Vies coptes qui prolongent 
leurs récits jusqu’au gouvernement de Théodore, furent rédigées sans doute par les disciples 


de Théodore : que les récits sur Théodore occupent la moitié ou plus de la Vie de Pachôme, 


monastère de Phbôou, où saint Pachôme alla s'installer et où résidèrent ensuite ses successeurs, la célébrité du 
premier koinobion était telle qu'on en tirait le nom de la congrégation tout entière». 
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quel déséquilibre ! D’ailleurs, S° ne commence qu’à partir de la mort de Pachôme, en 


9 et S°, prolongée par les pages 


racontant les récits relatant le généralat de Théodore” 
d’homélies, n’est consacrée qu’à Théodore, et non à son maître Pachôme. Ces versions coptes 
rendent très probable l’hypothèse sur l’existence d’un groupe des disciples de Théodore. 
Certainement, aux yeux des auteurs coptes, Théodore était le représentant et l’avant-garde de 
la tendance majoritaire du cénobitisme pachômien. Et dans ce sens, notre thèse est 
défendable, qui accorde le mot «école » à la tendance interprétative majoritaire, dans le 
mouvement, sur son fondateur et attribue la qualification de représentant de cette école au 
nom de Théodore. Quant aux récits dans Bo 194 sur la vie de Pachôme, il en va de même. Ce 
résumé dont le rédacteur attribue l’origine à Théodore provient du point de vue du rédacteur 
sur la Vie première de Pachôme dont la rédaction est rapportée dans Bo 196 et G! 98.“ Mais 
dans la mesure où le rédacteur croit que Théodore est à la fois un véritable disciple de 
Pachôme et un personnage exemplaire pour les moines pachômiens, son projet est respectable 


et en suivant son intention, nous avons raison d’appeler ce petit profil «petite vie de Pachôme 


par Théodore ». 


L’image de Pachôme vue par les yeux de l’école théodorienne est très éloignée de 
celle d’Horsièse. L’école théodorienne a une préférence pour ses charismes surnaturels et les 
éléments biographiques, tandis qu’Horsièse a une inclination pour son enseignement et son 
service envers les hommes, comme on l’a observé dans les deux petites Vies. On doit aborder 
l’origine de cette différence herméneutique entre les deux écoles. C’est dès les premières 
années de l’expérience chrétienne de Pachôme que nous pouvons trouver l’origine de cette 
divergence interprétative. 

Le premier contact de Pachôme avec des chrétiens se passa dans une prison de la ville 
de Thèbes, grande capitale de l’empire pharaonique, quand ce dernier, âgé de vingt ans, fut 
conscrit à l’armée, probablement pendant la guerre entre Licinius et Maximin Daia (312-313). 
Le jeune Pachôme, apprenant que les gens de Thèbes qui apportaient des vivres pour les 
conscrits étaient des chrétiens, fit une prière, ému de leur bonté et de leur générosité, à leur 


Dieu comme suit : «...Sauve-moi de cette tribulation, et moi, de mon côté, je servirai le genre 


% En effet, S° est la deuxième partie d’une Vie de Pachôme, parce que l’auteur de S° suggère une première partie 
de sa Vie. voir, Lefort, Les vies coptes, p. 332, note 53. 
#0 Cf. Lefort, Les vies coptes, p. 211, note 1. 
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humain tous les jours de ma vie ».*! Ainsi, sa promesse envers Dieu se produisit dans le 
contexte de la charité qu’il vécut lui-même personnellement au temps de l’angoisse. En effet, 
peu après, la nuit où il fut baptisé à Senesêt, il eut une vision et entendit une voix du ciel qui 
prévoyait la réalisation de son vœu." On voit là le premier indice et le plus important pour la 
divergence des deux lignes interprétatives qui ressortiront clairement après la mort de 
Pachôme : sa vocation, qu’est le service de l’humanité et la vision 

Nous pouvons tirer, dans les Vies, encore quelques exemples quant à sa vocation. En 
s’installant à Senesêt, Pachôme cultive «quelques légumes et des palmiers » en vue de la 
nourriture «des pauvres » du village et «des étrangers » qui passent en barque ou sur la 
route. Trois ans après l’installation à Senesêt, en confiant son local à un autre ascète, il 
devient disciple de Palamon, anachorète installé un peu en dehors du village et devenu un 
modèle pour les ascètes autour de lui, qui donne une règle pour la vie anachorétique à 
Pachôme, entre autres ; «en faisant quantité de travaux manuels..…., ce qui excède nos besoins 
nous le donnons aux pauvres selon la parole de l’Apôtre : seulement, que nous nous 
souvenions des pauvres ».* Sept ans après son expérience anachorétique, Pachôme quitte 
Palamon et commence à organiser une vie cénobitique à Tabennêse avec ses premiers 
disciples, pour les besoins matériels desquels il peine seul en disant: «pour votre salut 
efforcez-vous de bien tenir ce pourquoi vous avez été appelés ».* Les efforts de Pachôme 
pour ses disciples que le récit de Bo 23 raconte, n’ont pas directement rapport aux besoins des 
pauvres ou des étrangers, qui sont l’essentiel de sa première vocation excitée par la charité des 
chrétiens thébains. Pachôme pensa qu’il était indispensable de modifier un peu la direction de 
sa vocation, car il éprouva une fois un échec à Senesêt sept ans avant 14 ; le service destiné à 
ses disciples est aussi le service pour l’humanité ! Il voulut un système dans lequel le 
supérieur prît la responsabilité totale pour les matériaux nécessaires à l’existence physique des 
frères, afin qu’ils puissent s’adonner aux affaires de l’âme. Il voulut que l’enseignement 
spirituel utile au salut des âmes excédât la préoccupation des choses matérielles. C’est ce qu’il 
obtint par la vie anachorétique durant dix ans. Horsièse, un de ses successeurs, pénétra bien 


cette conscience cénobitique, *? mais l’école théodorienne, plus tardive, l’oublia. Toutefois, il 


*% Bo 7. Cf. G' 5, Am 343. La Vie arabe d’Amélineau présente une prière plus précise soulignée ici : «... fais- 
moi sortir de cette détresse, afin que je t'adore, comme ces hommes, tous les jours de ma vie». 

# Bo 8, G' 5, Am 344-345, 

# Bo 8, Am 344. 

# Bo 10, cf. G! 6, Am 347. 

# Bo 23, cf. Am 370. 

% Bo 9, Am 354. 

# Lib. Or. 21. 
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ne faut pas exagérer cette conscience, parce que la préoccupation pour les pauvres existe 
toujours dans les monastères pachômiens. Les Paralipomena parlent des étrangers et des 
mendiants que nourrissent les frères.“ D’autres sources montrent l’ouverture du cénobitisme 
primitif pachômien envers des faibles : des vieillards, des infirmes et des enfants. Cette 
ouverture constitue une des raisons pour lesquelles le mouvement pachômien eut un grand 
succès. *? 

Il y a une histoire qui attire beaucoup plus notre attention à propos de la bonté de 
Pachôme pour les pauvres. Un jour, le monastère de Pachôme manque de nourriture. Bo 39 
nous rapporte qu’«il arriva qu’à un moment ils allaient manquer du froment nécessaire à leur 
nourriture ; les frères s’attristèrent mortellement de leur pauvreté » (Am 553 suit le sens de Bo 
39). Paral 21 donne la raison du manque de froment en disant : «Ïl y eut un jour une famine, 
les frères n’avaient plus de blé ou plutôt on ne trouvait pour ainsi dire plus de blé dans toute 
l'Egypte ». Cependant, G! 39 donne une tout autre raison à cette situation de pénurie : 
«Comme les frères donnaient en aumône tout ce qu’ils avaient, il arriva un jour qu’ils 
manquèrent de pain ». Théodore, dans une de ses catéchèses, raconte, à son tour, cette 
histoire. «...si grand homme», dit-il, «eut recours à des séculiers pour une question de pains. 
il était insulté par les notables d’entre eux : ‘Tu assassines les enfants des hommes par la 
famine.….».% Selon Paral, un désastre naturel est à l’origine de la famine qui s’est produite 
dans «toute d'Egypte ». Il est certain que sa première cause est la famine, parce que la 
catéchèse de Théodore, ayant la valeur historique la plus haute avec Paral à propos de cet 
événement, mentionne la famine. Mais si cette famine n’est qu’un désastre naturel, on 
n’arrive pas à comprendre pourquoi Pachôme fut insulté par d’anciens pères. En effet, G' 39 
nous révèle une autre cause de la pénurie de pain : «comme les frères donnaient en aumône 
tout ce qu’ils avaient... ».°1 L'aide excessive à l'égard des pauvres ne permit pas à Pachôme 


de prendre des mesures contre la mauvaise récolte causée par un désastre naturel. Et pour 


#8 «Personne, malade comme tu l’es, n’a jamais mis la main au travail, d'autant que nul ne te force à travailler. 
Nous nourrissons d’autres gens, étrangers et mendiants ; et toi, qui es des nôtres et qui es un si saint homme, ne 
devons-nous pas te servir de toute notre âme et avec grande joie ? » (Paral 35). 

% La source la plus importante est la première Vie grecque : «En présence de vicillards ou d’infirmes ou 
d'enfants, il était saisi de pitié et prenait soin de leurs vies sous tous rapports. » (G? 28) ; «Ce premier degré de 
sagesse, il est plus aisé aux jeunes enfants de l’attendre » (G\ 49). Les Paral aussi parlent de l’existence 
d'enfants dans les monastères. Les praecepta atque iudicia prescrivent deux articles concernant les enfants 
(7 ;13). 

50 Lefort, CSCO 160, p. 40. 

51 Dans le ch. 85 du Pré spirituel de Jean Moschos, on trouve l'écho similaire de l'aumône qui ne tiens pas 
compte du lendemain : «lorsque donc vint le temps du jeûne, quelques Pères disent à l'higoumène, ‘Seigneur 
abbé, il serait souhaitable que tu ne donnes pas aux pauvres comme d'habitude, afin que les frères ne soient pas 
dans la gène au monastère ; car on n'y trouve plus de blé’ » (SC 12, p. 131). 
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cette raison, le gouvernement de Pachôme aurait été sévèrement critiqué par d’anciens pères. 
De plus, après cette insulte, le «souci des pauvres » fréquemment mentionné durant les 
premières années a disparu des sources biographiques, malgré des mentions fragmentaires 
rares dans lesquelles on ne peut pas trouver de repère historique.” Par contre, Les Vies parlent 
de l’accumulation de richesses faite par les monastères à l’époque du généralat de Théodore. 
Les monastères plus tardifs, après la mort de Pachôme, sont certes loin de l’esprit primitif du 
cénobitisme pachômien. 

Théodore s’intéressa à d’autres aspects de Pachôme, qu’on peut aussi trouver dans les 
premières années de Pachôme, tandis qu'Horsièse vit l’esprit essentiel du cénobitisme 
pachômien dans l’ouverture aux pauvres et l’enseignement spirituel. Après la première 
expérience surnaturelle à Senesêt, il entend de nouveau une voix du ciel dans un village 
abandonné, Tabennêse : «Pachôme, Pachôme, lutte, installe-toi ici, et construis une demeure ; 
car une foule d'hommes viendront à toi, se feront moines auprès de toi, et donneront profit à 
leurs âmes ».” Suivant cette révélation mystique, il s’installe à Tabennêse et le village, 
auparavant abandonné, sera bientôt connu comme le berceau du cénobitisme. Enfin, peu après 
l'installation à Tabennêse, Pachôme voit un ange qui lui rappelle sa vocation : «Pachôme, 
Pachôme, la volonté du Seigneur est que tu serves le genre humain et que tu le lui 
offres».”* Les trois révélations de Pachôme sont ainsi liées aux trois périodes distinctes de sa 
conversion au départ du cénobitisme : révélation à Senesêt, à Tabennêse à la fin de sa vie 
anachorétique avec Palamon, et enfin juste aux débuts du cénobitisme.” 1] ne faut pas sous- 
estimer ces deux expériences surnaturelles, car elles sont confirmées, aux yeux des frères 
pachômiens, comme le point de départ de l’anachorétisme et du cénobitisme de Pachôme, et 
elles conditionnent à un certain degré le caractère spirituel du cénobitisme pachômien, dès ses 
débuts. Il faut qu’on reconnaisse la justesse de notre point de vue, comme on l’a constaté ci- 
dessus, dans la mesure où Pachôme était connu comme visionnaire dans le milieu 
anachorétique dès l’époque de Tabennêse. 

Outre les témoignages des Vies sur les trois révélations, les rédacteurs placent les 


tentations du démon et l’obtention de divers pouvoirs surnaturels par Pachôme juste avant 


*7 À notre connaissance, les sources biographiques le mentionnent deux fois. Voir supra note 42. 

5 Bo 17. Cf. G' 12 ; Am 358. 

# Bo 22. Cf. G' 23, Am 365. 

$ Le rédacteur de Bo, dans le chapitre 22, applique pour la première fois le terme technique «notre père » pour 
désigner Pachôme. Il tient cette époque pour le commencement du cénobitisme. 

56 Nous prenons ces expériences communes à trois Vies (Bo, G' et Am) pour authentiques, mais d’autres 
qu’introduisent Bo 12 et Am 352 n'’appartiennent qu’à la tradition de l’école théodorienne tardive. Il semble que 
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l’histoire de la troisième révélation. G! consacre 5 chapitres (chs. 17-21) et Bo le chapitre 21 à 
des charismes divers de Pachôme.”? L’intention de l’auteur qui raconte les tentations que subit 
Pachôme juste avant les débuts du cénobitisme peut être aussi éclairée : il croit que des 
expériences surnaturelles et des charismes particuliers ne peuvent pas se détacher de la vie 
cénobitique. Selon la pensée cohérente de l’école théodorienne, les expériences et les 
charismes surhumains sont liés de manière inséparable au commencement et développement 
de la vie commune. Le principal aspect de la spiritualité pachômienne, aux yeux de l’école 
théodorienne, s’est donc caractérisé par cette préférence. Quand on pense à cette tradition 
pachômienne, il n’est pas surprenant que les moines de l’école théodorienne s’efforcèrent de 
baser l'identité de leur vie ascétique sur des charismes particuliers : Pachôme créa la vie 
cénobitique par des révélations divines, donc il faut que ses fils suivent le chemin spirituel par 
lequel il passa ! 

Aïnsi, l’esprit évangélique d’Horsièse et l’insistance sur les dons spéciaux de l’école 
théodorienne se référent à coup sûr à la vie de Pachôme - Les Vies dessinent sans conflit 
l’harmonie de ces expériences chez le fondateur, lesquelles divergent, d’une façon distinctive 
et opposée, à l’époque de ses disciples. A ce propos, Pallade est de nouveau digne d’attention. 
«Tel qu’il fut», dit-il, «jugé digne et de prédictions et de visions angéliques. II fut 
extrêmement rempli d'humanité et de fraternité». On trouve dans son témoignage 
lPantithèse prédictions et visions / humanité et fraternité que les Vies entremêlent 
harmonieusement. L’image de Pachôme, qui était connue dans les milieux anachorétiques à la 
période de Tabennêse, est identique à celle qu’elles décrivent. En effet, une telle harmonie 
dans les Vies peut s’appliquer aux temps primitifs à partir de la conversion de Pachôme 
jusqu'aux débuts du cénobitisme, c’est-à-dire à l’époque où le siège de la Congrégation était à 
Tabennêse. Les Vies ne disent presque rien, dans les épisodes suivants, à partir de 
l'installation du siège de la Congrégation à Phbôou, sur la bonté et la générosité envers les 
pauvres de Pachôme. Pour combler ce silence, les dons surnaturels de Pachôme et Théodore 


sont accentués jusqu’au bout de la Vie. Cette sorte de méthode hagiographique ne peut pas 


«la rosée du ciel » soit une répétition de la vision précédente de Bo 7, et celle «des clefs » se réfère à un passage 
de l’évangile, Mt 16, 19. 

57 Ces deux versions présentent des points de vue différents lorsqu’elles racontent les tentations de Pachôme. Les 
auteurs ou compilateurs de la Vie grecque sont beaucoup plus intelligents et attentifs que ceux des Vies coptes. Je 
pense que le ch. 18 de la Vita Prima véhicule une spiritualité origénienne qui résume le but de la vie d'ascèse par 
la pureté de cœur, et ce malgré la condamnation tardive de l'origénisme (Lefort, Les Vies coptes, p. 353 ; 
Festugière, La Première Vie grecque de saint Pachôme, pp. 22-23 ). 

% Pallade, AL, éd. de A. Lucot, Paris, 1912, p. 312. 
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refléter fidèlement la vérité historique, car nous avons l’autre témoignage très précieux 


d’Horsièse par l’intermédiaire de son Livre. 
B. Un conflit entre l’école horsienne et l’école théodorienne 


La deuxième différence entre l’école théodorienne et Horsièse concerne l’intérêt pour 
les événements de la vie de Pachôme. Horsièse faisait partie d’un groupe d’anciens pères qui 
connaissaient personnellement le fondateur à partir de l’époque assez primitive des 
monastères pachômiens.° ° Mais, Horsièse ne prêtait presque pas d’attention à des anecdotes 
individuelles concernant Pachôme ou aux épreuves qu’il supporta. Il ne raconte aucune petite 
histoire qui révèle la personnalité ou le caractère de son maître. Ni dans son enseignement 
pour les frères, que conservent G' et les Vies coptes, ni dans ses catéchèses et son Livre, on ne 
trouve quoi que ce soit des sources biographiques relatives à la Vie de Pachôme. Seulement, 
ce que nous appelons la petite vie de Pachôme dans son Livre est le meilleur récit qui 
conserve des souvenirs de son maître. Cependant il existe une raison suffisante pour son 
attitude négative relative aux faits biographiques. En revanche, l’école théodorienne plus 
tardive dont Théodore constitue le centre, montra un attachement considérable à des 
événements biographiques concernant Pachôme. La raison pour laquelle elle ÿ s’attacha n’est 
pas compliquée : elle voulut présenter la manière de se conduire de Pachôme comme exemple 
standard de la vie des moines dans la Congrégation. Théodore, avant-garde de cette 
école, avait certes lui-même une inclination pour l’action de son maître plutôt que pour son 
esprit. 

Dans ses catéchèses, Théodore interprète dans une dimension théologique centrée sur 
l'éducation les difficultés que Pachôme dut supporter. «Considérons », dit-il, «la longue 
éducation par laquelle il a formé les saints ; Joseph, Job, David... Apa et apa Horsièse ; (qu’il 
forma) par des épreuves secrètes et des maladies : il les fit critiquer par des gens moins 
estimables qu'eux et lançant à leur adresse d’abominables paroles fort éloignées de la piété ; il 
fit surgir de graves ennuis chez les frères du temps d’Apa...et 1l était insulté par les notables 
d’entre eux... et sa langue resta longuement liée par Dieu pour qu’il ne parlât pas. 5" Par 
cette explication dont on peut trouver clairement dans les Vies des exemples,°! Théodore 
présente comme exemple à imiter l'attitude de Pachôme qui maîtrisa son langage dans des 
7125. 


% Lefort, CSCO 160, p. 40. 
61 Bo 39, 42, 65 : G! 39, 42, 70 ; Am 553, 555, 411. 
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situations outrageantes. Cette phrase est précieuse, parce qu’elle est la seule anecdote que 
Théodore mentionne à l’égard de Pachôme à l’exception des sources biographiques. Dans ces 
lignes, Pachôme est défini par sa conduite, et cette insistance sur des vertus monastiques 
constitue une méthode typique qu’utilise Théodore lors du son rappel de son maître. Pour 
cette raison, Théodore put dire que «songeons aux maux et aux peines causées à cet homme et 
à tous les saints »°® et dans les Vies nous pouvons trouver une telle sorte de phrases qui 
mettent l’accent sur les activités visibles de Pachôme : «Seigneur, souviens-toi de ton 
serviteur qui est notre père ; lui qui nous a rassemblés ici en ton nom saint par ses peines et 
ses saintes larmes » (Bo 190) ; «Je crains que nous n’oubliions ses durs efforts » (Bo 194) ; 
«après que notre père Théodore avait cessé de les entretenir de notre père Pachôme et de le 
louer lui et tous ses efforts pénibles » (Bo 196) ; «nous ruinions les efforts pénibles que fit 
notre père, jour et nuit, dans les jeûnes, les prières et les larmes abondantes... » (Bo 198). 

En effet, l’honneur rendu à la personnalité de Pachôme par Théodore se change en 
vénération à son égard par renforcement, grâce à une méthode d'interprétation typologique : 
typologie-intermédiaire. Dans le chapitre Bo 194, Théodore développe sa méthode 
typologique pour défendre sa vénération du fondateur. Pachôme, à ses yeux, est «notre père à 
tous, après Dieu ». «Dieu, en effet, est convenu avec lui de sauver par son intermédiaire une 
foule d’âmes ». Pachôme est aussi comme Jérémie. De même que «le Seigneur, par son 
intermédiaire, a béni la maison de Jonadab, fils de Rêchab, la bénédiction du fondateur 
demeurera avec les frères ». De plus, Pachôme, qui est comme «Abraham » est pour les frères 
de la Congrégation «un guide vers la vie spirituelle par la peine qu’il s’est donnée dans ses 
prières ». Par Pachôme «qui a marché complètement selon le genre de vie des prophètes », le 
Seigneur leur accorda «le plus », c’est-à-dire «les lois et les préceptes » ; par lui, les frères ont 
connu la volonté de Dieu. En conséquence, il est «un homme juste et un prophète ». C’est par 
une typologie-intermédiaire que Théodore essaye d’identifier le rôle de son maître à celui des 
prophètes de l’ Ancien Testament. Pour Théodore, Pachôme ne fut pas seulement le fondateur 
du cénobitisme, mais aussi le messager de Dieu qui transmit la volonté divine à ses 
contemporains. Enfin, la vénération de Pachôme par Théodore, son disciple bien aimé, passe 
par la nécessité d’une Vie de Pachôme. «Eh, bien, mes frères, je vous l’affirme, il est pour 
nous nécessaire et équitable d’écrire ses efforts pénibles depuis les débuts jusqu’à la pleine 
réalisation, ses pratiques et toutes les ascèses auxquelles il s’est livré, afin que son souvenir 


demeure sur la terre comme il demeure pour toujours dans les cieux... ». 


% Lefort, CSCO 160, p. 42. 
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Quant on observe les œuvres horsiennes, on s’aperçoit qu’Horsièse se situe très loin 
du point de vue de Théodore. Comme on l’a constaté, l'intérêt biographique de Théodore 
envers Pachôme peut se résumer à deux choses : ses souffrances et ses efforts en tant que 
fondateur du cénobitisme, et son rôle d’intermédiaire en tant que prophète. Quant à son rôle 
d’intermédiaire, Horsièse garde un point de vue semblable à celui de Théodore. Pachôme est 
décrit comme un personnage qui transmit la tradition cénobitique aux frères de la 
Congrégation. «N’abandonnons pas », écrit-il, «la loi de Dieu que notre père a reçue de lui 
pour nous la transmettre » (Lib. Or. 46). A Ia fin du chapitre 30, il écrit plus clairement que 
Pachôme est «le médiateur de Dieu et des saints ». Mais nous devons relever une différence 
évidente entre les deux disciples. Horsièse n’entre jamais dans la vénération de la personnalité 
de Pachôme. Il ne développe pas sa pensée au-delà du fait que le fondateur du cénobitisme, 
par les préceptes cénobitiques, montra le chemin du salut aux moines de la Congrégation. Il 
n’ose pas dire que Pachôme est un prophète, comme Théodore le fait. L’esprit évangélique 
d’'Horsièse ne lui permit pas de glorifier un homme de chair, le cas de Pachôme n'étant pas 
exceptionnel, tandis que Théodore, par le schéma très simple de la typologie-intermédaire, 
conclut que le fondateur est «un homme juste et un prophète ». G! suit la position d’Horsièse, 
en disant que Pachôme «n’a pas été un des prophètes ou des patriarches ou des apôtres, bien 
qu’il soit leur fils légitime, comme le sont aussi les autres pères qui lui ressemblent par leur 
conduite » (G! 98). 

Horsièse soumet radicalement l’honneur rendu à Pachôme et la grandeur des traditions 
cénobitiques à l’esprit évangélique. Selon lui, l’autorité de Pachôme ne résulte ni de la rigueur 
de son ascèse ni de son pénible itinéraire de vie. «Le premier père » de la Coenobia est grand 
dans la mesure où il enseigna la précepte de l’amour, et l’incarna dans la vie quotidienne des 
frères par les règles cénobitiques. Pour cette raison, Horsièse ne mentionne que 
secondairement le nom de Pachôme et son enseignement, quand il donne des conseils aux 
frères de la Congrégation en danger de décadence morale. La place principale est donnée aux 
paroles de Jésus ou des prophètes, mais jamais aux instructions de Pachôme. Nous allons 
prendre quelques exemples. 

Dans le chapitre 13, où il s’agit des conseils pour les supérieurs des monastères, 
Horsièse leur demande de «ne pas faire par orgueil un usage tyrannique de votre pouvoir, 
mais donnez-vous en exemple à tous et au troupeau qui vous est soumis comme Notre 
Seigneur lui-même s’est donné en modèle en toutes choses ». Ensuite, il rappelle les paroles 
de l’Apôtre Paul et puis revient aux paroles de Jésus. Finalement, il mentionne Pachôme : 


«notre père avait coutume de nous le faire entendre sans relâche et il nous avertissait de peur 
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que ne s’accomplisse pour nous cette parole : Chacun accable son prochain... ». Dans le 
chapitre 16, qui concerne les prescriptions pour les chefs de maison à la suite du chapitre 15, 
il accorde la première place à la parole de Jésus contre leur iniquité auprès des frères dans la 
maison. Et «notre père » n’est mentionné qu’à la dernière ligne : «ce que notre père de sainte 
mémoire ne cessait jamais de nous redire ». D'ailleurs, ce qui qualifie les frères de la 
Congrégation comme «fils de Pachôme et disciples des coenobia » n’est pas autre chose que 
la praxis du «commandement nouveau : que vous vous aimiez les uns les autres comme je 
nous ai aimés » (ch. 23). De plus, dans le chapitre 21, qui recherche le sens fondamental du 
cénobitisme que fonda Pachôme, il essaye de ne le baser que sur un fondement biblique, 
prescrivant le renoncement au monde. II est certain qu’il pense à Mc 6, 8-9, quand il dit, 
dans le chapitre 22, que «les traditions de notre père sont comme des échelles dressées vers le 
royaume des cieux » et précise «ce qui est nécessaire à l’homme : deux tuniques sans manche 
et une autre usée, un petit manteau en lin, deux cuculles, une ceinture de lin, des souliers, une 
peau et un bâton ». 

Ainsi, ce que Horsièse croyait indispensable pour la vie des frères n’était pas le 
personnage de Pachôme lui-même, mais l’esprit qui vivait en lui. Cette réserve envers 
Pachôme l’obligea à ne pas s’attacher aux événements biographiques de son maître. Il fit une 
seule fois mention des difficultés de son maître, %* tandis que Théodore le fit abondamment. 
Horsièse, contrairement à Théodore, n’entreprend pas la vénération de la personnalité de 
Pachôme. Mais cette attitude réservée d’'Horsièse ne signifie pas qu’il ne connut pas bien la 
personnalité de Pachôme ou qu’il méprisa ses pratiques ascétiques et autres expériences 
spirituelles. Horsièse était certainement un des disciples préférés de Pachôme. Pachôme fit 
confiance à Horsièse, au point qu’il le plaça au poste de supérieur du monastère de Senesêt, à 
un Âge assez jeune.®” Et Pachôme influença profondément sa pensée anthropologique et son 
interprétation des Ecritures. ® En effet, Horsièse, lui aussi, qui connaissait beaucoup 
d’anecdotes sur son maître, n’en parla pas, mais n’accentua que son esprit évangélique, parce 
qu’il était à la fois intelligent et prudent : il savait le danger de la vénération d’une existence 
de chair. Il ne lui fallut, pour redresser la morale des frères de la Congrégation, que les paroles 


des Ecritures et celles de Pachôme, ces dernières d’une façon bien limitée, et dans la mesure 


3 «Nos pères, vivant selon la croix du Christ, nous ont édifiés sur le fondement des Apôtres et des prophètes, et 
sur la discipline des évangiles, qui est renfermée dans la pierre angulaire, le Seigneur Jésus Christ ». 

«Et, après toutes les souffrances que notre père a endurées pour notre salut, s’offrant lui-même en exemple de 
vertu .… » (Lib. Or. 46). 

$G'119. 

% Comparez G! 118 et Bo 24, 28, 202. Cf. Cat. Or. 215 (Lefort, CSCO 160, p. 70). 
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où elles révèlent l’esprit évangélique et la tradition apostolique. II put donc dire que, dans le 
chapitre 50 de son Livre, que «la Croix doit être le principe de notre vie ainsi que de notre 
doctrine », sans se référer au nom du fondateur, et dans le chapitre 6, que nous «demeurons 
fidèles à ce que nous avons entrepris, ayant Jésus pour chef exemplaire ». Nous pouvons 
comprendre facilement pourquoi on ne trouve pas les mots «prières », «peines », «efforts 
pénibles », «jeûnes », «larmes », «ascèse » tels que Théodore les utilisa pour honorer la 
personnalité de Pachôme.®’ Selon Horsièse, Pachôme est «notre père » dans la mesure où il 
fonda les communautés dans l’esprit de l’Evangile, mais ses activités personnelles n’ont 
aucune place pour Horsièse, parce qu’elles risquent de louer et vénérer un homme. 

Horsièse et Théodore, deux successeurs de Pachôme, étaient ainsi loin l’un de l’autre 
dans l’estimation de leur maître. En effet, Bo 194 nous rapporte par la bouche de Théodore 
lexistence d’un groupe qui montra une attitude critique contre une telle estimation de l’école 
théodorienne. «Peut-être », dit-il, «certains d’entre vous pensent-ils qu’on glorifie ce qui est 
chair ? Nullement. Ou encore que notre espoir repose sur un homme ?... Mais il ne faut pas 
que certains, dans leur ignorance, disent : “Maïs 1l est également écrit : Maudit soit l’homme 
qui met son espoir en un homme». Il ne faut pas affaiblir ou sous-estimer la réalité historique 
que représentent ces phrases. Si on pense que Bo est une version appartenant à l’école 
théodorienne, on doit réfléchir sur le sens de ces phrases que l’auteur fit prononcer par 
Théodore. L'intérêt biographique de l’auteur se concentre dans la création d’un Théodore 
honoré. Il est donc naturel qu’il cache ou édulcore des erreurs de son héros et atténue le ton 
des gens qui s’opposèrent à Théodore. A ce propos, le point de vue de l’auteur relatant le 
gouvernement de Pachôme est différent de celui concernant Théodore. Les Vies purent 
renforcer les critiques des gens envers le gouvernement de Pachôme pour souligner les 
difficultés et les patiences de leur héros. Mais, il n’en va point de même dans le cas de son 
disciple bien-aimé. L’auteur de la vie de Théodore ne put pas présenter de critique renforcée 
contre Théodore. Cette différence résulte du fait que Théodore avait un défaut assez grave 
pour que l’auteur pense qu’il était indispensable de défendre son héros, tandis que son maître 
était un homme parfait. Nous devons donc être très attentifs aux voix des critiques minimes 
contre Théodore, et nous avons le droit de croire que l’existence d’un groupe opposé à 


Théodore n’est pas sans importance pour l’histoire du monachisme pachômien. 


‘7 Nous pouvons trouver dans les chapitres 22 et 46 de son Livre d’une telle sorte de mots, mais ces cas ne 
concernent pas Pachôme. 
% En ce qui concerne le défaut de Théodore et l’édulcoration du rédacteur, voir le chapitre suivant. 
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A côté de ce témoin, nous en avons un autre, Bo 196, qui a beaucoup attiré l’attention 
des savants. Selon ce récit, Théodore parla bien des fois des pratiques de Pachôme, mais «il 
soupirait en disant aux frères : faites bien attention à ce que je vous raconte, parce que 
certainement viendra un temps où nous ne trouverez pas qui puisse vous le raconter ». 
Pourquoi Théodore soupirait-il ? Ladeuze et Halkin ont vu justement dans le soupir de 
Théodore l’objection contre la rédaction de la vie de Pachôme, en le liant à la résistance vive 
de Bo 194. En effet, il faut se demander pourquoi certains coptes s’opposèrent à écrire 
l’histoire de leur fondateur. Il n’est pas suffisant d’attribuer tout simplement la cause de leur 
opposition à l’infériorité et à la paresse intellectuelle des moines coptes ou à la répugnance 
envers une vie écrite de Pachôme. Dans les monastères pachômiens, il y avait sans doute des 
gens qui était doués de talents littéraires. Horsièse en constitue un exemple. Il se distingua des 
moines coptes par son intelligence et sa perspicacité, et il n’était pas inférieurs aux interprètes 
grecs, dans le monastère de Phbôou, quant à la technique du style littéraire.” D'ailleurs, si la 
Vie d’Antoine fut traduite de bonne heure en sahidique, un groupe d’élites parmi les moines 
coptes aurait pu posséder entre ses mains un modèle pour l’histoire de Pachôme.”! 

On doit donc chercher ailleurs la cause de la résistance à l’école théodorienne. Tout 
d’abord, il faut observer la pensée de l’anti-école théodorienne, qui fut transmise par la parole 
de Théodore. La cause de son opposition est que Théodore «glorifie ce qui est chair » et que 
«maudit soit l’homme qui met son espoir en un homme ». «Certains » moines coptes 
s’opposèrent ainsi à la vénération de Pachôme par Théodore. Est-il possible d’identifier ces 
«certains » moines coptes dont Théodore parle ? Il est très difficile de répondre à cette 
question. D’abord, il est évident qu’ils appartenaient à un groupe d’anciens. Comme 
«certains » moines se trouvaient dans des instances de pouvoir, Théodore ne put pas réaliser 
le but ultime de sa vénération à l’égard du fondateur, car il rencontra leur opposition. Si 
«certains » ne sont pas des personnages importants dans les monastères pachômiens, on ne 
pourrait pas comprendre pourquoi Théodore «soupirait » après avoir bien des fois parlé des 
pratiques de Pachôme. Il est assez vraisemblable que quelques anciens que rapporte G' 123 
(S$ 267 -Lefort, Les Vies coptes, p. 349) se joignirent à ce groupe. Comme la révolte 
d’Apollonios, supérieur du monastère de Mônchôsis le montre, les supérieurs des monastères, 


après la mort du fondateur, avaient beaucoup d’influence au point qu’ils purent gouverner 


 Ladeuze, Etudes, pp. 32-39. Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, pp. 89-90. 

7 Pour l'évaluation d'Horsièse, voir Bacht, Studien 1, pp. 44-46. 

7 G!3 et 99 parlent de la Vie d’Antoine par Athanase. Les Vies coptes gardent le silence sur ce sujet, 
probablement parce que le cénobitisme pachômien se mit dans une relation de rivalité avec l’anachorétisme. 
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leurs monastères hors de portée du supérieur général”? Il en est allé de même à l’époque du 
gouvernement de Théodore. ”* Théodore, donc, en face de l’opposition d’anciens pères très 
puissants, n’osa pas entreprendre en copte la rédaction de la vie du fondateur. Le long 
discours de Bo 194 conforte notre hypothèse : l’histoire de Pachôme ne fut rédigée qu’à 
travers une voie inattendue, à savoir l’intervention d’interprètes grecs. 

Nous allons avancer plus avant dans notre hypothèse. «Certains » moines ne 
comportaient pas seulement un groupe d’anciens pères de la première génération, mais nous 
prétendons avec vraisemblance qu’ils bénéficiaient aussi d’un soutien puissant, le deuxième 
successeur de Pachôme qui céda la place de supérieur général à Théodore. D’abord, cette 
hypothèse est hautement probable au niveau de la pensée théologique et anthropologique. 
Nous avons constaté ci-dessus leurs options opposées quant à l’interprétation de l’essentiel de 
la vie de leur maître. D’autre part, le premier abandonne ses anecdotes biographiques et 
souligne l’esprit de son maître qui se base profondément sur les Evangiles, alors que le 
dernier accorde aux événements biographiques une valeur éducative et entre dans la 
vénération de son maître. De ce fait, nous pouvons trouver dans la critique de «certains » la 
sensibilité horsienne. Quand «certains » dirent, en visant Théodore, qu’«on glorifie ce qui est 
chair », il semble que cette attaque exprime la pensée d’un groupe dont Horsièse constitue le 
centre. Quand certains anciens pères critiquèrent Théodore et son école en disant qu’ «il est 
également écrit : Maudit soit l’homme qui met son espoir en un homme »”, il n’est pas 
impossible de supposer que cette citation transmet le message d’Horsièse qui aurait voulu 
pointer l’erreur théologique de Théodore. Quand Théodore inscrivit le nom de Pachôme dans 
les ordres de prophètes en développant sa typologie-médiateur, Horsièse et son groupe 
n'auraient pas été d’accord avec la logique très simple de ce supérieur général. Bien 
qu’Horsièse respecte le fondateur au point qu’il crée le terme technique «notre père » pour 
désigner exclusivement Pachôme,” il donne strictement la deuxième place à Pachôme et ses 
règles cénobitiques par rapport à la première importance de la Bible. D'ailleurs, quand 
Théodore poussa l’exaltation du fondateur jusqu’au bout, en contredisant l’école horsienne en 
ce que «l’homme qui adhère au Seigneur et le sert a cessé d’être homme par suite de la pensée 
du Saint-Esprit qui réside en lui», cette exaltation, pour l’école horsienne, ne fut pas autre 


chose qu’un blasphème qui voulait élever l’humanité jusqu’à la divinité. Enfin, quand 


7 G\127-130, $° 35-37 (Lefort, Les Vies coptes, pp. 324-325), cf. S° 141. 
7 G! 146, Bo 197. 

ÉRS. 

7 Voir infra pp. 139-147. 
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Théodore utilisa une parabole, méthode typique d’interprétation chez les pachômiens pour 
supporter sa prétention, en disant que le cas de l’homme qui va devenir un temple de Dieu par 
la sanctification de son âme, de son corps et de son esprit, est comparable au fait qu’on 
n’appelle pas une épée mise au fourreau épée et fourreau mais simplement épée, et qu’on 
n’appelle pas du vin qui est dans un cratère et mélangé d’eau, vin et eau, mais simplement 
vin, cette utilisation ne fut certes qu’un abus terrible aux yeux de l’école horsienne. 

En effet, l’existence de l’école horsienne peut être revue comme beaucoup plus 
probable quand on la met en relation avec la politique dans les monastères pachômiens. 
Théodore succéda, en 351, à Horsièse, en étant applaudit par la majorité de moines. Mais en 
atteignant la période moyenne de son gouvernement, il éprouva de plus en plus de difficultés 
pour diriger les monastères, et aux dernières années de son généralat de dix-huit ans, la 
Congrégation était tombée dans un état tel que le supérieur général n’était pas capable de 
contrôler bien des activités des monastères. 

Durant le généralat de Théodore, Horsièse se retira dans le monastère de Senesêt dont 
il avait été le supérieur avant sa nomination au poste de supérieur général. Les activités 
d’Horsièse à Senesêt depuis sa démission ne sont pas connues : il est probable qu’il était sans 
poste, mais entouré d’un respect exceptionnel, sa carrière ayant été bien prestigieuse. A côté 
de ce silence, les sources rapportent souvent des visites de Théodore auprès d’Horsièse. Les 
Vies tentent de créer une image de paix entre Théodore et Horsièse. Mais, cette intention des 
Vies, qui veulent une harmonie et une concorde entre les deux successeurs principaux de 
Pachôme, doit être sujette à caution. L'examen scrupuleux des les sources nous oblige à 
mettre en doute une telle coopération. Ce que nous rapportent les Vies ne peut pas être 
conforme à ce qui se passa entre les deux personnages. 

Horsièse connaissait bien Théodore. Son humilité exagérée, ses paroles et actions 
extrêmes, son caractère influençable et versatile, son attitude égocentrique, toutes ces choses 
n’échappèrent pas à la perspicacité d’Horsièse. La louange à son égard de la part d’Horsièse, 
qui dit qu’il mérita le titre de supérieur général de la Congrégation”? ou le discours de 
consolation pour les frères trois jours après la mort de Théodore que Bo 208 raconte” ne 
peuvent jamais remonter à Horsièse. Loin de mériter de figurer à la tête de la Congrégation, 


Théodore, aux yeux d’Horsièse, n’était pas digne du poste de supérieur d’un monastère. 


76 
Bo 194. 

77° «Surtout celui qui vraiment méritait cette chose (c’est-à-dire la tête de la Congrégation), c’est apa Théodore, 

parce que c’est lui qui véritablement a suivi notre père en tout » (S° 125). 
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Horsièse le plaça tout juste comme chef de maison du monastère de Phbôou et ensuite de 
Pachnoum./”” Mais, par le soutien de la majorité des moines, Théodore se mit à la tête de la 
Congrégation. Sur ce scandale dans lequel on ne peut pas trouver un défaut d’'Horsièse, ce 
n’est que la cinquième sahidique qui dévoile, parmi d’autres édulcorations hagiographiques, 
la vérité historique: «il (Horsièse) ne songeait plus qu’il (Théodore) avait déposé sa 
charge. ».%° Selon ce témoignage, c’est Théodore qui était derrière la révolte dont la 
démission d’Horsièse résulta. Ensuite, les Vies rapportent des visites de Théodore chez 
Horsièse ; au contraire, selon Bo, Horsièse vint, toute juste sept jours avant sa mort, à la 
maison-mère où était Théodore.#! Enfin, Théodore est mort en 368, selon Te en laissant ses 
derniers mots si significatifs, mais sans nommer Horsièse comme supérieur général.®? Cette 
courte esquisse concentrée sur les relations entre eux, que nous allons scruter plus tard, ne 
nous permet pas de consentir aux rapports de la coopération entre eux. 

Dès lors, si la concorde entre eux est fictive, il est nécessaire d’analyser l’impact 
politique que la retraite très longue d’Horsièse, durant dix-huit ans aurait produit dans les 
monastères pachômiens. La démission d’Horsièse était toute contrainte de la part de l’école 
théodorienne, majoritaire dans la Congrégation. Au contraire, ceux qui obéissaient à Horsièse 
étaient peu nombreux,” et ils n’intervinrent pas dans cet épisode. Mais, cette situation 
commença à changer petit à petit avec le gouvernement de Théodore, et la situation politique 
à la fin de son gouvernement devint plus favorable à Horsièse qu'auparavant. Ce changement 
provint, d’une part, de la faiblesse de l’autorité de Théodore, qui était incapable de maîtriser 
l'accumulation de richesse dans les monastères pachômiens et, d’autre part, du recouvrement 
de l’autorité d’Horsièse. Les Vies sont des témoins directs sur le pouvoir affaibli à la tête de la 
Congrégation." A côté de cela, elles conservent des preuves indirectes relatant l’autorité 
retrouvée d’Horsièse. Tous les Appendices de la Vie de Pachôme essayent, unanimement, de 
décrire l’image de Théodore qui s’appuie sur le conseil d’Horsièse, qui reste tranquille à 
Senesêt. D’ailleurs, comme ïl s’en fallut de beaucoup de cette dépendance vis-à-vis 
d’Horsièse, les rédacteurs insèrent la lettre d’Athanase adressée à Horsièse, qui a pour but la 


louange de Théodore par le patriarche. Selon les Vies, Horsièse ne vint pour la première fois à 


78 «Réellement Dieu nous a enlevé un père juste, qu'était apa Théodore...Eh bien, mes frères bien-aimés, 
souvenons-nous toujours de ses peines, de ses ascèses et des larmes qu’il versait jour et nuit. ». 

G'A21 131: 

#0 55 146, cf. Bo 204. 

# Bo 204-206. Cf. G' 144-148. 

2 G' 148. Cf. Bo 206 qui raconte différemment ses derniers mots. Voir infra pp. 100-101. 

8 G! 128, voir la prière d’Horsièse. 

# Bo 193 : 197, G' 146. 
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Phbôou qu'après avoir reçu la lettre du patriarche.® Si l’influence d’Horsièse ne fut pas 
considérée comme de plus en plus importante dans les communautés pachômiennes, pourquoi 
les auteurs insérèrent-ils des récits dans lesquels se présentent à la fois l’image d’Horsièse qui 
donne des conseils et celle de Théodore embarrassé qui lui en demande ? Si l’autorité 
d’Horsièse était minime, pourquoi les auteurs créèrent-ils la scène dans laquelle il se 
réconcilia avec Théodore juste après la lettre d’Athanase 2% Horsièse demeura silencieux, 
passant dans l’angoisse ces nombreuses années, mais son intelligence des Ecritures, sa 
clairvoyance à l’égard de l’essence du cénobitisme pachômien ne lui permirent pas de rester 
hors des affaires de la Congrégation. Il fut entouré par ceux qui virent le pachômianisme 
évangélique dans sa théologie, quoi qu'ils ne fussent pas nombreux, et il fut prêt, après la 
mort de Théodore, à présenter encore une fois l’idéal des chrétiens dans le cénobitisme que 
fonda Pachôme, d’une façon opposée à Théodore qui avait une inclination pour la tendance 
mystique et populaire. Quoi que les Vies essayent d’édulcorer la relation entre Horsièse et 
Théodore, les deux disciples de Pachôme se situaient théologiquement trop loin l’un de 
l’autre, et cette distance suscita une opposition politique entre eux, puis entre ceux qui les 
suivirent, ce que les Vies veulent cacher pour l’honneur des successeurs du fondateur ainsi 


que pour l’édification des moines contemporains et futurs. 


I. L'histoire d’une orthodoxie pachômienne et la réévaluation des Appendices de la Vie 


de Pachôme 


Pour notre étude précédente relatant les deux écoles pachômiennes, nous nous 
sommes bornés principalement à leurs domaines théoriques, en mentionnant brièvement la 
réalité historique et en laissant de côté l’évaluation des sources. Nous allons traiter, dans 
l’étude présente, les thèmes que nous avons différé d’étudier. Notre travail n’est pas simple, 
parce que les sources cherchent à déformer et altérer délibérément la vérité historique, dans 
les cas où elle n’apparaît pas utile à l’édification des lecteurs, et d’un autre côté parce que la 
direction de la compilation d’entre les sources est complexe mais non point unilatérale. Le 


principe dont nous nous servons pour aborder la vérité et la priorité des Appendices, est de 


5 Bo 204, G' 144. A. Veilleux pense que la visite rendue au monastère de Phbôou par Horsièse eut lieu en 363 
(Veilleux, La liturge, p. 257), date où Athanase se réfugia en Haute Egypte. Mais cette date ne pourra pas être 
soutenue dans la mesure où les compilateurs des Vies utilisent la technique d'encadrement pour la narration. 

8 Pour l'évaluation de G! 145 et Bo 204, 205, voir infra pp. 74-76. 
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chercher des indices sur l’authenticité des Appendices en dehors des Vies. Tant qu’elle 
concerne les Appendices, la priorité des Vies coptes ne peut pas être soutenue, parce que 
celles-ci, remontant à l’école théodorienne ne se préoccupent pas de l’objectivité des récits. 
Après avoir trouvé un critère qui nous permette de mesurer la valeur des Appendices, nous 
allons explorer, à leur tour, des caractéristiques complémentaires des Appendices des Vies 
coptes, la réalité historique qui sous-entend le conflit de l’orthodoxie pachômienne, pour 
arriver enfin à notre conclusion sur les Appendices, qui puisse permettre d’interroger les 


hypothèses des savants du siècle dernier. 
A. L'évaluation sur la tendance des Appendices. 


Les Appendices qui concernent le gouvernement des successeurs de Pachôme peuvent 
se classer en deux catégories. Le premier groupe est constitué des Vies de Pachôme qui 
prolongent leurs récits jusqu'aux successeurs, après l’histoire du fondateur. Ce sont la 
première Vie grecque, la Vie bohaïrique et la cinquième Vie sahidique. Le second groupe 
comprend les Vies qui ne commencent leurs récits qu’après la mort de Pachôme. Ce sont la 
sixième Vie sahidique et la troisième Vie sahidique, appelée S*° par Lefort.” Notre première 
démarche est de discerner quelle Vie conserve le mieux l’image originelle d’Horsièse. En 
effet, on peut rencontrer diverses images d’Horsièse dans les Appendices. Nous devons donc 
décider de l’authenticité de ces images horsiennes. 

Bo 208 présente un discours d’Horsièse trois jours après le décès de Théodore - Le 


VOICI : 


«Réellement Dieu nous a enlevé un père juste, qu’étais apa Théodore ; celui qui nous encourageait par la 
parole du Seigneur. Et voici ce qui est le comble de notre grande douleur... Eh bien, mes frères bien-aimés, 
souvenons-nous toujours de ses peines, de ses ascèses et des larmes qu’il versait jour et nuit à notre sujet devant 
le Seigneur...si nous marchons selon les directives qu’il nous a données, il sera pour nous un ambassadeur 
auprès de Dieu et de notre père Pachôme... . C’est également ce que faisaient nos autres saints pères qui lui 
succédèrent, apa Pétronius et apa Théodore, qui devinrent ses fils en imitant sa vie dans un grand amour de Ja 


CrOIX ». 


Trois choses méritent d’être soulignées. D'abord, le rappel du souvenir des «peines », 


<ascèses » et «larmes », ensuite, «les directives qu’il nous a données », enfin, la mention des 


#7 Voir Lefort, Les Vies coptes, pp. LXXI-LXXXVII. 
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noms de Pétronios et Théodore. Dans notre étude précédente, nous avons déjà analysé la 
tendance du Livre d’'Horsièse. En bref, le souvenir qu’Horsièse garde de Théodore ne vient 
pas de lui. L'auteur souhaite présenter Horsièse comme protagoniste de l’école théodorienne, 
tandis qu’il n’y a aucun indice allant dans ce sens dans ses œuvres. Sur les Règles de 
Théodore, on peut dire la même chose. Bien qu’Horsièse mentionne environ vingt fois le 
fondateur du cénobitisme et son esprit évangélique dans ses œuvres, il ne dit pas le moindre 
mot des règles de Théodore. La mention des règles de Théodore par Horsièse n’est donc 
qu’une invention d’un auteur appartenant à l’école théodorienne. 

La mention des noms de Pétronios et Théodore implique un autre aspect, plus 
important, de la relation entre Théodore et Horsièse. À côté de Bo 208, nous avons 5% qui 
mentionne «apa Pétronios » et «apa Théodore» ainsi que «notre père Pachôme ».* Ce 
souvenir de Pétornios restait mince parmi les moines pachômiens. Il est mort quelques mois 
après Pachôme, de la même peste qui emporta Pachôme.* Nous ne trouvons ni dans les 
œuvres de Théodore, ni dans celles d’'Horsièse, de mention de Pétronios- Son existence, 
d’ailleurs, ne fut, par la suite, pas prise en considération par les communautés pachômiennes 
plus tardives. D'autre part, ce qui est très intéressant, c’est le fait que Théodore exhorte les 
frères de la Congrégation en se référant à Pachôme et à Horsièse dans ses catéchèses.”° «Apa 
et apa Horsièse » étaient les personnages sur lesquels Théodore s’appuyait à l’époque de son 
généralat. Nous pouvons confirmer, grâce à ses catéchèses, l’authenticité des témoignages des 
Vies qui rapportent sa dépendance envers Horsièse. Il est indéfendable de donner la priorité 
aux Vies par rapport aux catéchèses, parce que les Vies coptes ne proviennent que des 
disciples de Théodore, tandis que les catéchèses remontent directement à lui. La priorité doit 
donc être accordée aux catéchèses. Il en va de même dans le cas d’Horsièse. Il ne mentionne 
pas une seule fois le nom de Théodore dans ses catéchèses ou dans son Livre,”! et ce silence 
sur Théodore doit être utilisé comme critère pour apprécier la fiabilité des Vies quant aux 
témoignages d’Horsièse. En conséquence, nous arrivons à la conclusion que la mention de 


Théodore par Horsièse dans Bo 208 et SŸ n’est qu’une invention.”? 


SE 5% 346, 22-23 ; 347, 8-0. 

PGA 

% Lefort, CSCO 160, p. 40. 

°! La lettre d’Œuvres 65-66 adressée à Théodore par Horsièse est falsifiée. Théodore ne méritait pas ces louanges 
de la part d’Horsièse. Il est vraisemblable qu’elles appartiennent à des disciples de Théodore. 

*? Quant à la direction de la compilation entre G! et S*, Lefort a insisté sur la priorité de S*?, Chitty sur celle de 
G1, tous les deux se basant sur le même texte, S 348, 31- 349, 1-3 et G! 122 (79, 2-6) (Lefort, les Vies coptes, 
pp. XLV- XLVI). Mais, quoique Lefort ait raison au sujet de ce problème, Festugière montre un autre exemple 
qui nie la supériorité de S°°: la lacune de Péentaêse dans SŸ 349, 11 (Festugière, La Première Vie grecque de 
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La sixième Vie sahidique n’est pas plus fiable quant à Horsièse. Elle raconte la même 
histoire, concernant sa démission, que G! : il voit deux lits, l’un vieux, l’autre solide.” $$ dit 
que cette expérience d’Horsièse est «une vision », G! «un rêve» ou «une vision de 
songe » (ËTUTLLOV).”* Tout d’abord, il faut noter que la sensibilité biographique de G! 
distingua le rêve de la vision. La première expérience surnaturelle, appelée «une vision » dans 
Bo 8, qu’éprouva Pachôme, la nuit où il fut baptisé à Senesêt, est désignée par «ËWÜALLOV » 
par G!. Ensuite, dans Ce 12, l’auteur dit que Pachôme «n’avait pas encore eu de vision » 
(odTw HÉVIOL VE Opauo Elder É®G pti), avant qu’il ne se sépare de Palamon. 
Logiquement, l’expression <ËWÜTLO » de G! 5 est éclaircie par le support de G° 12. Ainsi, 
la vision, «O6paQuo », est différente du songe, «ËÉTUÜRVLOV ». Et c’est en ce sens qu’il faut 
comprendre l’«ÉTUTVLOV » de G! 129. 

De plus, cette distinction entre les deux mots est soutenue par la conception du 
«6paua » de G!. G' attribue des sens variés à «la vision ». La vision, c’est voir «un homme 
pur et humble », «voir le Dieu invisible dans un homme visible », «voir le Seigneur » et aussi 
«voir les pensées des âmes »,” dans le sens du don de clairvoyance que Pachôme utilisa pour 
se défendre contre des accusations au synode de Latopolis.® En effet, malgré l’obstination de 
G' à réduire la vision au niveau de l’intériorité, cette source n’évacue pas la vision 
surnaturelle typique aux moines pachômiens, que les Vies coptes considèrent comme un des 
cachets propres aux «Tabennésiotes ».7 A partir de ces observations, nous pouvons conclure 
que G! ne confond pas les notions de la «vision » et de «rêve » : Dès lors, il n’associa jamais 
le mot de «vision » à Horsièse. 

Nous pouvons nous demander quelle source, entre G' 129, s° 324, 27-32, reflète le 
plus fidèlement l’Horsièse historique. Il est évident que G! saisit plus exactement Horsièse 


que S$. En effet, les œuvres d’Horsièse ne nous disent rien au sujet de la vision. Aïnsi, 


saint Pachôme, p. 98, note 2). Son exemple supporte notre position, qui incline à la supériorité de G! pour sa 
tendance biographique. 

% G' 129, 5° 324, 27-32. 

% «Cette nuit-là il eut un rêve, il lui semblait voir deux grabats : l’un était beau mais usé, l’autre beau et solide » 
(G} 129). «Plus tard, il considéra et vit dans une vision deux lits se trouvant devant lui ; l’un d’eux était vieux et 
étayé, l’autre, neuf et bien solide… » (S° 324, 27-29). 

5 G' 48. 

% G' 112, cf. Am 591-595. 

77 «Quant aux visions, le pécheur que je suis ne demande pas à Dieu d’en voir : car c’est contre la volonté de 
Dieu, et c’est une voie d'erreur. En revanche, si Dieu le veut, quelque miracle qui s’accomplisse, jusqu’au point 
de ressusciter un mort, le serviteur de Dieu n’est pas gâté par l’orgueil ou la vanité : car à moins que Dieu n’y eût 
consenti, il n’aurait même pas vu du tout que la Providence gouverne toutes choses. Entends-moi parler, 
pourtant, d’une grande vision. » (G! 48). «et qu’on ne soit entraîné par les illusions de l’Ennemi dans le 
désir de voir et qu’ainsi, jeté à terre, on ne tombe dans l’égarement, comme beaucoup... » (G! 135). 
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Horsièse semble n’avoir rien connu de la vision. D'ailleurs, ces œuvres n’ont aucune relation 
avec les dons spirituels extraordinaires qui étaient typiques de l’école théodorienne. Tout ce 
qu’on peut trouver en elles, c’est une phrase : «ne méprisons pas les prophéties » (prophetias 
non contemnamus).?? Mais, comme cette phrase a une référence biblique,” il est difficile de 
croire qu’Horsièse fit allusion à des dons spéciaux comme ceux de l’école théodorienne. On 
ne doit pas imaginer que l’absence totale de référence à l’école théodorienne résulte de la 
traduction de Jérôme. L’unité de son Livre, qui se base sur les Ecritures et l’esprit cénobitique 
de Pachôme, est cohérente avec son désintérêt à l’égard de l’école théodorienne. En revanche, 
G! attache «6papna» à Théodore. La sensibilité biographique de G' qui applique 
exclusivement «la vision » à Théodore au détriment d’Horsièse, nous oblige à reconnaître sa 
supériorité par rapport de se 

Nous allons présenter un autre exemple, qui soutient la priorité de G', parmi les 
Appendices. G\ rapporte qu’Horsièse utilisa, outre les règles de Pachôme, deux méthodes dans 
ses catéchèses : l’appui sur des «paraboles » et l’explication des «textes de l’Ecriture ».101 5%? 
348 possède un parallèle avec G 122, (79, 1-3): «Et il ne leur parlait pas seulement par 
paraboles, mais il expliquait les textes de l’Ecriture ». Et Bo 209 présente «une parabole » 
d’Horsièse, adressée lors de ses catéchèses. Pourtant, il y a une différence particulière entre 
G' et les Vies coptes. G! situe l’enseignement par paraboles à l’époque du premier généralat 
d’Horsièse, alors que les deux Vies coptes le situent à l’époque de son deuxième 
gouvernement. On peut se demander laquelle, de G' ou des Vies coptes, reflète la réalité 
historique : En effet, ce thème est très important, dans la mesure où il dessine le fondement 
théorique du deuxième gouvernement d’Horsièse. Pour donner une réponse à ce problème, 
tournons de nouveau notre attention vers le Livre, principe de notre démarche. Rappelons que 
le Livre d’Horsièse, aboutissement théorique du cénobitisme pachômien, ne contient aucune 
parabole — Pourtant, la parabole était un instrument très important pour l’enseignement des 
frères, dans les communautés pachômiennes. De même que Jésus se servit souvent de 
paraboles pour enseigner ses disciples, Pachôme et ses disciples essayèrent d’en inventer, 
pour éduquer leurs moines coptes qui étaient de basse extraction. L'absence de paraboles dans 
le Livre en est d’autant plus étrange. Horsièse abandonna l’utilisation des paraboles comme 


instrument d’enseignement, dans son essai pour établir le fondement doctrinal du cénobitisme 


% Lib. Or. 53. 

% 1 Thess 5, 19-20. 
MC 128145 
10 61118 : 122. 
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pachômien. Tout d’abord, notons que son rejet des paraboles correspond plus 
harmonieusement à la narration de la Vie grecque qu’à celle des Vies coptes, qui placent 
l’utilisation des paraboles à l’époque de son deuxième gouvernement. 

Il apparaît que la Vita Prima conserve des matériaux, absents des Vies coptes, qui 
facilitent la compréhension du refus des paraboles par Horsièse. Selon G! 118, la parabole, 
chez Pachôme, était certainement inférieure à l’interprétation de l’Ecriture proprement dite. 
Elle raconte que quand Horsièse était supérieur du monastère de Senesêt, Pachôme lui disait 
ceci : «Même si tu n’as pas reçu encore pleine connaissance de Dieu, dis leur du moins une 
parabole, et Dieu lui donnera de l'effet ». A l’époque de Senesêt, Horsièse eut recours, 
principalement, aux paraboles dans ses catéchèses : «C’est ainsi qu’il leur disait des paraboles 
et les expliquait : et les frères, à l’entendre, étaient dans l’admiration ». En effet, G! 122 nous 
laisse entendre qu’Horsièse parvint à une connaissance plus mûre des textes de la Bible, une 
fois qu’il eut été promu à la tête de la Congrégation. «Et il ne leur parlait pas seulement par 
paraboles », nous dit le rédacteur de G?, «mais 1l expliquait les textes de l’EÉcriture ». Il est 
certain que cette citation de G! fait allusion à la deuxième étape de développement en ce qui 
concerne l'interprétation biblique. Enfin, la dernière étape se présente dans le chapitre 149 : 
«Abbâs Orsisios avait repris son rang de supérieur et il gouvernait les frères selon ses 
moyens...Dieu lui donna force, lui ayant largement ouvert l’intelligence des Ecritures ». La 
mention des paraboles a disparu. En revanche, Dieu lui ouvrit largement l’intelligence des 
Ecritures. Et le rédacteur de G' fait appartenir cette dernière étape à l’époque du deuxième 
gouvernement d’Horsièse, alors qu’il avait passé dix-huit ans à Senesêt après sa démission de 
351. Combien le rédacteur de G! pénètre parfaitement cet itinéraire d’intelligence des 
Ecritures ! Peut-on dire que ces trois étapes ne remontent qu’à la plume du rédacteur ? La 
réponse est positive. Le rejet des paraboles dans le Livre d’'Horsièse, s’explique bien par les 
trois couches, propres à G', montrant chacune une des trois étapes du développement de son 
intelligence des Ecritures. Son intelligence profonde des Ecritures l’oblige à s’abstenir du 
recours aux paraboles."® Ainsi, nous pouvons confirmer encore la valeur du Livre comme 
principe pour mesurer l’authenticité des Vies. Quant aux récits sur Horsièse, G! conserve des 


matériaux plus objectifs que les Vies coptes. 


B. Les caractéristiques complémentaires des Appendices des Vies coptes. 


12 L'esprit d'interprétation biblique d'Horcièse fit l'objet de louange de Gennadius (voir H. Bacht, «Pakhôme et 
ses disciples », dans Théologie de la vie monastique, Etudes sur la tradition patristique, coll. Théologie 49, pp. 
44-45). 
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Toutes les Vies coptes qui prolongent leurs récits jusqu’au gouvernement de Théodore, 
telles qu’elles sont transmises, sont sans aucune doute originaires de l’école théodorienne. 
Quand on veut reconstruire l’histoire des monastères pachômiens, 1l est donc indispensable de 
faire attention à leur récits. Il est pertinent de les utiliser, généralement, de manière 
complémentaire, et rarement en leur accordant une quelconque supériorité. Cette précaution 
envers les Appendices coptes résulte de l’intention de l’auteur, qui veut honorer et même 
vénérer Théodore. Et, comment peut on attribuer un tel but à l’auteur ? Si on les compare avec 
les œuvres horsiennes, l’examen intrinsèque des Appendices est utile pour révéler une telle 
tendance biographique des sources coptes. Nous allons montrer la possibilité de récits altérés 


et inventés, par la critique éditoriale et historique sur les sources coptes. 


S° - La version de S° possède deux parties communes avec la version bohaïrique. Il 
s’agit de $° 1-91 / Bo 1-91 et S° 165 — 187 (190) / Bo 185 — 207 (210)./® Donc, laissant de 
côté 5° 165-187 (190), nous allons traiter de S° 118-155, partie relatant les gouvernements de 
Pétronios, Horsièse et Théodore. Il est impossible de décider à quel degré cette partie de S° 
correspond à la version de Bo, la partie correspondante cette dernière ayant été perdue. 
Toutefois, il est assez vraisemblable que $° 118-155 différait de la partie perdue de Bo, parce 
que la correspondance entre les deux versions s’arrête soudain aux chapitres 92-93, et 
qu’ensuite elles se correspondent par intermittence. 

La section de S° 118-155 peut être divisée globalement en deux, par rapport aux 
premiers successeurs de Pachôme : la première concernerait les gouvernements de Pétronios 


et Horsièse (118-133), la deuxième relaterait celui de Théodore (140-155). Nous pouvons 


analyser la structure des deux parties comme suit : 


La structure de la partie de S° 118-155 


L Le gouvernement de Pétronios et Horsièse 


19 5° possède deux lacunes dans la deuxième tranche commune avec Bo. Ce sont respectivement les chapitres 


166-169 et 173-185. En effet, S° 165 correspond à Bo 185 et $° 170 à 190. Ensuite, le nombre de récits omis dans 
le manuscrit de S° est identique à celui des récits manquants entre Bo 185 et 190. Donc, il est très probable que la 
lacune de S°, les chapitres 166-169, reflète le même texte avec Bo 186-189. En ce qui concerne $° 173-185, on 
obtient le même résultat de façon identique. 

14 Cf. Lefort, 264. 
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118-130  Supériorité du cénobitisme et autorité de Théodore 
131-133  Tristesse et humilité de Théodore 
(134-139) Lacune 


IL. Le gouvernement de Théodore 


140-145  Rétablissement de la Congrégation 
(142-144)  Lacune 

146 Théodore console Horsièse 
147-149  Charismes de Théodore 

150-154  Guérison de Théodore 

155 Vision de Théodore 


D'abord, nous analyserons la séquence allant de 118 à 130. Le rédacteur l’insère dans 
une structure d'encadrement. On y distingue trois repères. Elle commence par le voyage de 
Théodore à Alexandrie (118), finit par son retour à Phbôou (130), et le rédacteur place au 
centre de ces récits la mort de Pétronius, premier successeur de Pachôme, et la désignation 
d’Horsièse comme supérieur général de la Congrégation (124). En utilisant ces trois repères 
temporels, le rédacteur insère dix récits, cinq avant et cinq après l’épisode de la mort de 
Pétronios et de la désignation d’Horsièse, en dehors du commencement (118) et de la fin 
(130) de cette série. Le chapitre 119, qui raconte la réquisition du bateau à Antinoé, est utilisé 
pour présenter l’image d’un Théodore, consolateur des frères, et le chapitre 129 a pour but de 
louer l’humilité et la connaissance biblique de Théodore. Ces deux chapitres sont donc 
associés respectivement au commencement (118) et à la fin (130) de l’ensemble - Ensuite, 
quatre récits, 120-123, avant la mort de Pétronios, sont consacrés à l’exposition de la 
supériorité du cénobitisme sur l’anachorétisme. Les quatre autres récits, 125-128, situés après 
la mort du premier successeur, sont destinés essentiellement à l’éloge des deux successeurs, 
Horsièse et Théodore, et secondairement à celle d’Antoine et d’Athanase. La structure 


littéraire de cette série peut être simplifiée comme suivant : 


La structure d’encadrement temporel de la série S° 118-133 


Trois repères 118 124 130 
temporels départ de Théodore mort de Pétronios et retour de Théodore 
(encadrement) vers Alexandrie désignation d’Horsièse à Phbôou 
(119) réquisition à Antinoé humilité (129) 


et consolation de Théodore de Théodore 
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120 - 123 125 - 128 
supériorité éloge à l’égard 
du cénobitisme d’Horsièse et Théodore 
(Schéma 2) 


Après cette séquence, le reste de la première partie concernant le gouvernement de 
Pétronios et Horsièse, donc 131-133, est destiné à honorer Théodore. Il est très difficile de 
nier le caractère secondaire de la première partie par rapport à l’histoire du gouvernement 
d’Horsièse. Le héros du rédacteur est Théodore, et non pas Pétronios ou Horsièse. La série, 
118-130 a pour cadre le voyage de Théodore. D’ailleurs, Horsièse dit que Théodore mérite la 
charge de supérieur général. ® Théodore, lui, gratifie Horsièse du titre de tête de la 
Congrégation à travers la révélation de ses charismes.! Cependant, il est vain d’essayer 
d’obtenir des informations sur son gouvernement, sa préférence théologique, sa conception du 
cénobitisme. Et, dans les récits 131-133, Horsièse n’a pas toujours un rôle de héros. Une telle 
caractéristique est suffisante pour attribuer cette partie à l’école théodorienne, très tardive, qui 
voulut honorer son maître, Théodore. 

Après une lacune de six chapitres, la deuxième séquence, relatant le gouvernement de 
Théodore, commence par le récit du chapitre 140, un discours de Théodore qui exhorte les 
frères à avoir la crainte de Dieu. Le rédacteur, dans cette partie, se sert simplement de la 
structure d’alignement, méthode consistant à rassembler des récits ayant un thème 


107 


semblable. Les trois récits, 140-145 (la lacune de 142-144 ), qui rapportent le 


rétablissement de la Congrégation grâce au leadership et à l’autorité de Théodore, sont 
arrangés selon un ordre chronologique. Après avoir présenté la scène dans laquelle Théodore 
prend des mesures contre la crise de la Congrégation, le rédacteur nous fait immédiatement 
voir Théodore allant consoler Horsièse (146). Les chapitres suivants, 147-149, sont recueillis 
successivement selon des sujets typiques de l’école théodorienne, les charismes de Théodore : 
prédiction et clairvoyance. Ensuite le thème de la guérison (150-154) suit. Enfin, il y a une 
lacune succédant au récit (155) d’une vision de Théodore, un des sujets principaux de l’école 
théodorienne. En conséquence, la deuxième partie est contaminée par l’hagiographie. 


1 12. 
ES 197 
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Bo - La version de Bo comporte une grande lacune : les chapitres 116-164 
(correspondant aux pages 321-424 du codex). La mort de Pachôme et le généralat de 
Pétronios puis d’Horsièse sont compris dans cette lacune. Après la lacune, le récit 
recommence au chapitre 165 (p. 425 du codex ). Pour compléter le récit du généralat de 
Pétronios et d’Horsièse, il faut renvoyer aux 54 premières pages de S°. Le texte de Bo p. 425 
du codex, concorde exactement avec celui de S% p. 54 du codex.!% En laissant donc de côté Sf, 
nous allons aborder les récits suivants le chapitre 165. 

Bien que Bo ait perdu ses 54 premières pages, qui concernent les successeurs de 
Pachôme, il n’en conserve pas moins des récits sur le généralat de Théodore. Le rédacteur, 
selon sa préférence, a recours à une structure d’énumération et d’encadrement dans sa propre 
visée biographique. Nous pouvons simplifier la classification des récits de Bo 165-210 en les 


regroupant. 
La structure de Bo 165-210 


Le gouvernement de Théodore 


165-167  Rétablissement de la Congrégation par Théodore 
(168-179) Lacune 
180 — 185 Charismes de Théodore 
186-189 Autorité de Théodore comme maître de l’Ecriture 
190 — 191 Théodore, vrai fils de Pachôme 
190 — 198 Théodore, leader de la Congrégation 
199-207  Louange de Théodore par Athanase et 
réconciliation de Théodore avec Horsièse avant la mort du premier 
208-210  Louange de Théodore par Horsièse 


Les trois premiers chapitres (165-167) racontent l’épisode du rétablissement de la 
Congrégation par Théodore. Dans cet épisode, les sujets hagiographiques comme la louange 
des frères (165), l'humilité (166) et la vision (167) se répètent. Après une lacune de treize 
chapitres, la séquence 180-185 consacre une structure d’alignement à Théodore pour 
énumérer des thèmes classiques de l’école théodorienne : vision, frayeur, dons surnaturels, 
consolation. Les chapitres suivants (186-189) ont la même structure que les précédents, et 


décrivent à une scène où Théodore a un rôle de maître de l’EÉcriture. Ensuite, le rédacteur veut 


107 La structure d’alignement, ainsi que celle d'encadrement, est typique à Bo et S°. Voir infra pp. 89 ss. 
1 Voir, Lefort, 191, note 4. 
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présenter, avec deux récits (190-191), Théodore, à la fois comme vrai fils de Pachôme et type 
idéal de l’école théodorienne. En ce qui concerne la structure d’encadrement des chapitres 
192 à 198, nous l’avons déjà expliquée.” On peut voir dans ce double encadrement le génie 
littéraire du rédacteur qui procède à un agencement tendancieux des récits, pour parvenir au 


but qu’il s’est proposé. Le rédacteur utilise la même structure pour le reste du récit. 


La structure d’encadrement de la série Bo 199-207 


Encadrement 199 206 (207) 
allusion à mort de Théodore 
la mort de Théodore et son enterrement 
cœur de la séquence 200 - 203 204 — 205 
visite en Thébaïde d’Athanase lettre d’Athanase et 
et la louange de Théodore réconciliation entre Théodore et Horsièse 
(Schéma 3) 


La structure d'encadrement de la série Bo 208-210 


Encadrement 208 210 
Cœur de la séquence 
louange de louange 
Théodore par Horsièse de Théodore par Athanase 
209 


catéchèse d’Horsièse 


(Schéma 4) 


La séquence 199-207, en particulier, attire notre attention. Dans cette séquence, on 
dénombre trois personnages principaux : Horsièse, Athanase et Théodore. Un but partiel de 
cette série est qu’Athanase loue Théodore. La visée essentielle est la visite d’'Horsièse à 
Phbôou, et la réconciliation entre les deux personnages. Théodore fait l’éloge d’Horsièse en 
rappelant une parole de Pachôme (199), puis, Athanase fait de même auprès de Théodore par 
sa lettre adressée à Horsièse (204). Le rédacteur présente une scène où Horsièse est contraint 


d’accepter l’exhortation de Théodore de venir à Phbôou : Si Horsièse la refusait, ce serait 


19 Voir supra p. 46. 
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renier l’éloge d’Athanase, donc Athanase lui-même. De ce fait, il ne peut pas refuser la 
demande de Théodore. ! Quand nous pensons à cette structure et à l’intention du rédacteur, 
nous ne pouvons nous empêcher de voir dans cette séquence le conflit durable entre les deux 
personnes, contrairement à leur concorde que visent les Vies. A côté de cette structure 
intentionnelle, Bo 204 nous transmet une phrase très précieuse, qui fait allusion à la discorde 
incessante entre Horsièse et Théodore. «Puis, apa Théodore s’entretint avec apa Horsièse à 
part, le consolant des tracas survenus autrefois à l’occasion d’Apollonios supérieur de 
Thmousons...». Le rédacteur se sert de la structure d’encadrement pour édulcorer 
maladroitement l’histoire, mais sans arriver à cacher parfaitement ce qui, en vérité, se passa. 
Plus il utilise une structure littéraire pour déguiser l’histoire, plus on sent de maladresse dans 
ces récits inventés. Nous pouvons dire la même chose dans la série suivante, Bo 208-210. Le 
chapitre 208, qui est consacré à la louange de Théodore par Horsièse, remonte à la plume du 
rédacteur, et jamais à Horsièse, pour la raison que nous avons dite plus haut.!!° C’est encore 
dans cette séquence que le rédacteur tente de déguiser des sentiments d’Horsièse. Mais plus il 
le fait, plus 1l nous démontre qu’Horsièse éprouvait une grande colère contre Théodore au 
sujet de sa démission. Si Théodore dut s’excuser quelques jours avant sa mort auprès 
d’Horsièse, comment peut-on croire qu'Horsièse puisse, quelques jours après la mort de 
Théodore, exhorter les frères à imiter la vie de ce dernier ? Face à ce mensonge de Bo 208, il 


apparaît probable que la réticence de G' 149 est plus historique. !!! 


Sf et SŸ- Ces deux versions débutent leurs récits à la mort de Pachôme. D'un COUP 
d'oeil, il apparaît que S° est une Vie de Théodore indépendante de la Vie de Pachôme. 


M2 ji] est certain que la version de S° 


Pourtant, comme elle fait allusion à une première partie, 
est la deuxième partie d’une Vie. Outre cette particularité du codex sahidique $°, il y en a une 
autre. Nous ne pouvons pas faire, comme pour $° et Bo, l’analyse de la structure de ses récits. 
Ses pages sont très souvent mutilées, et, d’autre part, ses récits ne sont pas numérotés, de sorte 
qu’il est impossible de savoir ce que le rédacteur veut dire à travers l’agencement de ses 
récits. Mais, malgré les particularités de sa forme, SŸ ne diffère pas beaucoup des Appendices 


de S° et Bo. $° comporte des caractéristiques propres à l’école théodorienne, telles que S° et 
P ques prop q 


Bo les conservent. Nous avons déjà parlé de la différence entre G! 129 et S° 36 (Lefort 324, 


MO Voir supra pp. 31-32. 

11 G1 149 raconte brièvement le deuxième généralat d’Horsièse. 

2% 58 (Lefort, Les Vies coptes, p. 332, 8). «Egalement, aux jours de Pâques, les frères s’assemblaient, comme 
je l’ai dit antérieurement. ». 
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26) concernant le «ÈTVTVL07 » d’Horsièse. ” D'autre part, la vision de Théodore est sans 


14 De plus, le rédacteur veut que la 


cesse soulignée comme vertu à imiter chez les frères. 
parole de Théodore apparaisse de première importance dans le Coenobion. Il tente d’adoucir, 
par la gratification de Théodore, l’inquiétude que la succession de Pétronius provoquera parmi 
les frères.!!* 11 déforme la vérité, comme si Théodore exerçait l’autorité absolue sur tous les 
supérieurs des monastères. !!% Cet embellissement nous oblige à ne pas recommander ° 
comme matériel pour la reconstruction de l’histoire des communautés pachômiennes. 

Quant au codex sahidique S, étant souvent beaucoup mutilé et non pas numéroté 
comme ,$°, il semble n’être qu’une grande compilation. Il comporte beaucoup de catéchèses, 
ce qui constitue une des preuves de sa compilation tardive par rapport aux autres Appendices, 


qui sont portés pour leur part à traiter d'événements biographiques. Et d’autres observations 


nous ramènent à l’avis que la version de S* ne peut pas être de première importance. !!? 


Bien que les Appendices coptes proviennent de l’école théodorienne, il ne faut pas trop 
exagérer leur caractère complémentaire. Plus ils essayent de gauchir des faits, plus ils révèlent 
la vérité. Il n’est pas difficile d’imaginer que Théodore était hypocrite, d’autant plus qu’ils 
soulignent son humilité, comme dans des récits sur Théodore conservés dans la Vie de 
Pachôme. Paradoxalement, dans les Appendices sont mélangées les deux couches qui ne 
s’accordent pas bien : des récits défigurés, et la vérité. La discorde entre ce qu’ils voulaient 
raconter superficiellement et ce qui se cache derrière la déformation superficielle, ne put pas 
disparaître parfaitement, malgré l'intention des auteurs pachômiens, qui ne voulaient voir 
qu’un but d’édification dans l’histoire de leur «sainte Congrégation ». Pour cette raison, il faut 
porter une attention limitée aux Appendices coptes, et une autre beaucoup plus soutenue à 
l’Appendice de G\, pour que nous puissions reconstruire l’histoire des monastères 
pachômiens, et pour évaluer justement leur spiritualité. En gardant cette estimation des 
sources, nous allons passer toute de suite à l’histoire des conflits autour d’une orthodoxie 


pachômienne. 


1 Voir supra pp. 67-69. 

14 Lefort, Les Vies coptes, pp. 328, 22 ; 331, 18 ; 333, 29. 
15 Lefort, Les Vies coptes, pp. 322 - 323. 

116 Jbid., pp. 330 — 331. 

17 Voir supra note 87. 
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C. Le conflit autour du problème de l’orthodoxie pachômienne!!# 


Le conflit qui suscita la démission d’Horsièse ne se produisit pas simplement du fait 
d’une opposition dans le domaine théorique. Le germe du conflit doit être tout d’abord trouvé 
dans un domaine plus pratique, la plupart des moines pachômiens étant de basse origine, 
surtout de la classe des paysans coptes. Le noyau essentiel qui permet de découvrir la cause 
du conflit se trouve dans la procédure de succession au chef général de la Congrégation. Les 
monastères pachômiens avaient une structure verticale bien organisée pour la vie spirituelle et 
quotidienne de leurs membres, et ils avaient, au sommet de cette hiérarchie, un père qui était 
totalement responsable des nécessités matérielles et spirituelles des neuf monastères 
d’hommes, et des deux de femmes. Savoir qui prendra la tête de la Congrégation après 
Pachôme, était, donc, la principale préoccupation dans les monastères à la fin de son 
gouvernement. 

En effet, le successeur nommé par Pachôme, à l’article de la mort à cause de la peste, 
ne fut pas celui espéré par les anciens pères. Pachôme nomma Pétronios comme son 
successeur./l? Toutefois, de la part des pères importants, il n’était pas impossible de prévoir 
cette nomination, puisque Pétronios était en faveur auprès de Pachôme. D'ailleurs le 
successeur fut victime de la même peste qui emporta quelques pères très importants, ainsi que 
le fondateur lui-même et, de ce fait, il dut nommer son successeur, environ deux mois après le 
décès de Pachôme. Cette nomination, à son tour, provoqua une surprise inattendue. Pétronios 
nomma, contre toute attente, Horsièse comme son successeur. Horsièse, aux yeux des moines, 
était trop jeune pour prendre la tête de la Congrégation. Dans ce processus de nomination 
des successeurs, Théodore ou d’autres pères très importants qui étaient auprès du fondateur 
depuis les premières années de la Congrégation, furent tout exclus. Il nous faudrait analyser 
certaines significations que le processus de nomination Pétronios-Horsièse peut impliquer 
dans le contexte politique de la Congrégation. 

Bo 49-58 raconte la fondation de monastères par Pachôme et l’incorporation des 


monastères déjà établis dans la Congrégation. Bo énumère tous les monastères pachômiens, 


18 Notre point de vue diffère de celui de Ladeuze qui accepte à la lettre ce qui est dit superficiellement dans les 
Appendices. Voir Ladeuze, Etude, pp. 193-200. 

19 G! 114. Cette partie est perdue dans Bo. 

10 Horsièse passe déjà soixante six ans dans la vie monastique vers 387 (Lefort, Les Vies coptes, p. 393). Il fut 
donc initié à l'ascèse vers 321 et en 346, il était âgé de moins de cinquante ans. 

11 Les trois chapitres 52-54 de cette partie sont lacunaires. 5° 52-54 remplace les récits. 
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depuis celui de Phbôou, le deuxième après Tabennêse, jusqu’à celui de Phhoum, le dernier 
dans l’ordre chronologique. G' possède aussi les récits relatant la formation de la 
Congrégation, mais en les séparant en deux blocs. G' 54 raconte la fondation du premier 
groupe de monastères, Phbôou, Senesêt et Thmousons - Le deuxième groupe apparaît plus 
tard, à partir du chapitre 80. Les récits du deuxième groupe débutent par l’introduction de 
Pétronios.!?? Pétronios, originaire du diocèse de Diospolis parva (modern Hew), quitta la 
maison de ses parents qui étaient très riches. Il construisit un petit ermitage, dit Thbéou dans 
la propriété paternelle, et 1l fit des moines de tous ceux qui étaient chez ses parents. Ensuite, il 
demanda à Pachôme d’incorporer son monastère à la Congrégation, et il fit cadeau de tout ce 
qu’il possédait : «bœufs, petit bétail, instruments de toute sorte », alors que son monastère 
devenait une des communautés pachômiennes. Selon Bo 57, Pétronios s’installait pour 
quelque temps dans le poste de supérieur de son monastère de Thbêou, quand Pachôme 
l’établit comme père du monastère Tsmîne, au nord, près de la ville de $mîn ou Panopolis des 


123 À . : ; : : 
En outre, Pachôme lui «confia le soin des deux monastères qui 


Grecs (moderne Akhmîm). 
étaient à sa portée ». G° omet ce récit de Bo 57, mais il connaît cette petite histoire, puisqu'il 
nous rapporte, dans son chapitre 114, qu’il était malade «dans son monastère, nommé Tsmèn, 
aux confins de Panopolis », au moment où Pachôme le désigna comme son successeur. 

Il nous faut nous interroger ici sur deux points, pour déceler la position de Pétronios 
dans les communautés : la date de son entrée dans le Coenobion, et le nombre des monastères 
pachômiens dans la région de Panopolis qui étaient sous l’autorité de Pétronios. Chitty a 


prétendu qu’il n’entra pas dans le coenobion avant 339-340.17* 


Son argumentation se fonde 
sur un personnage <ËRIOKONOG TLG T6 ROAEUG [lavôc, “APELOG LËV ÀEVOLEVO » 
(G! 81). G! 81 raconte l’histoire de la fondation d’un autre monastère à Panopolis que 
lPévêque Aréios demande à Pachôme d’établir. Chitty pense que sa nomination à Panopolis ne 
peut pas dater d’avant 339, et que sa première activité comme évêque aurait été d’inviter 
Pachôme pour construire un monastère dans son diocèse. Selon G! 81 et 83, ce monastère de 


Panopolis fut organisé avant le monastère de Pétronios, Thbêou. S° aussi parle du monastère 


12 Voir également Bo 56. 

15 Dans G', les fondations des monastères appartenant à son deuxième groupe ne sont pas relatées selon l’ordre 
chronologique. Si l’auteur met Phbêou à la première place de son groupement, c’est qu’il considère sa position 
topographique. Le monastère de Phbêou se situe entre les monastères du diocèse de Diospolis Parva, et ceux des 
alentours de Panopolis. 

1% Chitty, «A note on the chronology of the Pachomian foundations », SP IT : TU 64, Berlin, 1957, pp. 381-382. 
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de la ville de Smiîn ou Panopolis (S° 54), en le situant avant Thbéou.!* De fait, 
l’incorporation de Thbêou à la Congrégation ne peut pas dater d’avant 339. 

Les opinions divergent sur le nombre des monastères de Panopolis. Lefort et 
Grüzmacher disent qu’il y en avait deux, mais Rousseau en voit trois à la suite de Ladeuze et 
Chitty.' G! 83 témoigne de l’existence de trois monastères dans les environs de Panopolis : 
«KO ApÔ TOUTOU (c’est-à-dire le monastère de Panopolis) T0 Aeyôuevor Taon, Kai 
UETO TOÙTO KO QÙTO TÔ 16 Ilavôc, Kat TnBed Kai Tiounvai ». Cependant, 
Lefort estime qu’il y avait deux monastères, Tsê et Tsmîne, et donc que G? aurait confondu 
ses sources. Mais, il est étrange qu’il n’ait pas vu que les sources coptes attestent également 
de l'existence de trois monastères. $° 52 parle de la fondation du monastère Tsê (rc), qui se 
trouvait au lieu-dit «TkahSmfn» (rkazgmm) qui signifie ‘la terre (rraz) de Smîn (mm = 
Panopolis)'. Ce village doit être près de la ville de Panopolis, le moderne Akhmîm. Ensuite, S 
54 raconte les débuts du monastère de «da ville de Smin»(rrouc mm) ou Panopolis, que G! 
81 introduit aussi dans le même récit. Après, les récits de S° sont mutilés jusqu’au chapitre 61. 
Toutefois, ces récits se complètent par ceux de Bo qui reflète presque la même version que S°. 
Si on se penche sur Bo, on constate que le chapitre 57 rapporte l’existence du monastère 
Tsmîne(remne), qui se situe au nord de Smîn. Ainsi, il y avait donc bien trois monastères 


près de Panopolis.!?7 


Dans l’histoire des monastères de Panopolis, Tsê, Smîn (Panopolis) et Tsmîne, P8 on 


observe que Pachôme les confia à Pétronios, qui était entré dans la Congrégation après 339. 


15 Le chapitre 56, perdu dans le codex de S, peut être remplacé par Bo 56. 

V% Lefort, «Les premiers monastères pachômiens, exploration topographique », dans Muséon 52 (1939), PP. 
403-404. M. Grützmacher, Pachomius und das älteste Klosterleben. Ein Beitrag zur Mônchsgeschichte, p. 101; 
Rousseau, Pachomius, p. 56 ; Ladeuze, Etude, p. 175 ; Chitty, «À note on the chronology of the Pachomian 
foundations », pp. 381-382. Par contre, il semble que Wipszycka ignore cette problématique et elle confond 
l'argumentation de Lefort et le témoignage de G/ 81 et 83 (voir, Wipszycka Etudes sur le christianisme dans 
l'Egypte de l'antiquité tardive, Rome, 1996, p. 321). 

77 Pourquoi Lefort a-t-il erré sur ce point ? Pachôme dit, au concile de Latopolis (G° 112), qu’il existait neuf 
monastères dans la Congrégation. Mais, si on compte trois monastères dans la région de Panopolis, le nombre de 
monastères arrive à dix. Il a donc compté deux monastères à Panopolis pour obtenir le nombre neuf. Lefort, 
suivant S° 51, a pris en compte Pmampesterposen au nombre du Coenobium (Lefort, Les Vies coptes, p. 247, 
note 3). Selon son calcul, les neuf monastères sont dans l’ordre chronologique : Tabennêse, Phbôou, Senesêt, 
Thmousons, Pmampesterposen, Tsê, Thbêou, Tsmîne, Phnoum. Pourtant, il faut changer cette liste de 
monastères, parce que Pmampesterposen paraît être le lieu où Pachôme séjourna «étant encore séculier ». Sinon, 
on doit augmenter le nombre des monastères de la Congrégation pachômienne. Ainsi nous présentons la liste 
révisée suivante, c’est comme suit: Tabennêse, Phbôou, Senesêt, Thmousons, Tsê (Tkah$min, proche de 
Panopolis), Smîn (Panopolis), Thbêou, Tsmîne (situé au nord, dans les alentours de la ville de Panopolis), 
Phnoum. 

1% Rousseau nomma ces trois monastères, respectivement TSE, TKAHSMIN et TSMINE selon le plan de «The 
Pachomian Nile» dans son livre Pachomius, p. 56. Mais, il fait une erreur, puisque TSE correspond à 
TKAHSMIN. De même, il se trompe sur la localisation des monastères de Phbôou et Phnoum. Le monastère de 
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Ces monastères panopolites étaient loin des autres monastères, et à environ cent kilomètres de 
la maison-mère, Phbôou. La topologie de Panopolis n’était pas favorable à des contacts 
fréquents avec Phbôou. S° conserve un fragment sans parallèles, qui éclaire les activités de 
Pétronius à Panopolis.!” Son rôle pour les trois monastères était exactement identique à celui 
de Pachôme à l’égard des autres monastères. En fait, on se demande pourquoi Pachôme 
lenvoya diriger Panopolis, alors qu’il y avait d’autres grands moines qui étaient entrés dans 
les communautés avant Pétronios. Aux yeux de l’auteur de Bo, Jonas de Thmousons était «un 
grand moine » (Bo 51), tandis que Pétronios n’était qu'un « certain » (Bo 56). Sans doute, 
l’auteur sahidique de Bo ne comprit pas à quel degré Pachôme avait confiance en Pétronios. 
Panopolis était une des villes les plus importantes de la Haute Egypte aux IV-V siècles. Et 
Pachôme trouva en Pétronios des vertus pour être la tête de ce qu’on pourrait appeler la 
deuxième Congrégation, composée de trois monastères dans les environs de Panopolis, !*° 
alors que la Congrégation avait pour centre le monastère de Phbôou. Pachôme voulut-il donc 
vraiment créer avec Pétronios une sorte de deuxième Congrégation dont le centre aurait été 
Panopolis ? Cette hypothèse est tout à fait possible. 

Outre la position topographique de Panopolis, il y avait une autre raison pour laquelle 
Pachôme la considérait comme importante pour l’expansion des communautés. Panopolis 
était un des centres culturels, des premières années de la Congrégation jusqu’au V siècle. 
Pendant les trois premiers siècles de notre ère, seule Alexandrie eut un rôle considérable dans 
le domaine littéraire et produisit beaucoup de savants. Toutefois, l'Egypte eut, à certain 


égards, un centre de polarité littéraire, dès le début du IV siècle. Panopolis produisit beaucoup 


Phbôou ne se situait pas «au bord du Nil, mais un peu à l’écart de la ligne directe Senêset-Tabennêse » (Lefort, 
«Les premiers monastères pachômiens, exploration topographique », pp. 392-393), et au nord de Tabennêse (Bo 
49). Le monastère de Phnoum se trouvait au sud de la ville Latopolis et pas au nord (Bo 58, G! 83). Veilleux a 
bien marqué, dans sa carte des monastères pachômiens, les trois monastères dans la région de Panopolis, mais il 
n’a pas réussi à marquer convenablement la localisation de Phbôou, assez loin du bord de Nil par rapport au 
monastère de Tabennêse ou Senesêt. Voir, Veilleux, La Vie de s. Pachôme selon la tradition copte, SO 38, 
Bellefontaine, 1984, p. 4. 

1 «Lorsque, …, venaient lui faire visite, pour le consulter, les chefs des couvents de son voisinage, afin qu’il 
examinât ceux qui venaient à lui pour se faire moines ; et à son tour il se rendait souvent chez eux pour leur faire 
visite. Et depuis ce jour-là, ceux qui se présentaient à la porte de chacun des monastères, pour devenir moines, 
les pères de ces monastères les lui envoyaient avant de les faire moines. De même qu’il allait souvent leur faire 
visite, de même, eux aussi, les higoumènes se rendaient souvent chez lui pour lui faire visite et le consulter sur 
toute affaire avant de l’entreprendre, selon la recommandation de feu notre père. Non seulement ceux des 
monastères proches de lui agissaient ainsi, mais encore ceux qui en étaient éloignés se rendaient chez lui et 
délibéraient avec lui sur leurs besoins » (Lefort, Les Vies coptes, pp. 322-323). 

ne Chitty, «À note on the chronology of the Pachomian foundations », p. 384. Chitty a fait allusion à cette 
possibilité. 
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B1 Harpocration était un panégyriste qui avait des 


d'auteurs, connus en dehors de l'Egypte. 
rapports étroits avec la cour impériale ; son frère Apollon, un poète, et, son autre frère 
Ammon, un scholasticus en Egypte. Outre cette famille qui connut un grand succès, d’autres 
figures littéraires importantes sont sorties de Panopolis. Parmi eux, il y eut Horapollon, 
Triphiodoros, Nonnos, Pamprepios et Cyrus. Les Vies conservent une anecdote, relatant la 
visite dans le monastère de Panopolis d’un philosophe panopolite, qui reflète bien ces milieux 
intellectuels de Panopolis. *? 

Quant à la religion, le christianisme et la paganisme coexistaient sans grands conflits. 
Il y avait, à Panopolis, nombre de sanctuaires païens ; on ne peut pas évaluer leurs situations 
économiques et leurs intimité sociale, mais il est évident qu’ils étaient vivants sous le 
gouvernement de Constantin"? En général, ceux qui étaient dans la haute société 
s’attachaient au mode de vie plus traditionnel, mais sans être chrétiens." La famille de 
Harpocration, Apollon et Ammon, réputés grâce à leur succès littéraire et administratif dans la 
cour impériale ainsi qu’à l’intérieur de l’Egypte, était païenne. Une lettre des archives de cette 
famille, datée des années 305 et 40s du IV siècle, comporte une référence à «les ennemis des 
dieux », qui suggère l’attitude antipathique envers le christianisme de cette famille. En réalité, 
le nome panopolite fut, selon le dire de $S. Aufrère, une des régions d'Egypte où les cultes 
traditionnels étaient les plus enracinés.!*° 

Si on considère ce contexte pour la ville de Panopolis, on peut mieux comprendre les 
témoignages de G'. Les monastères de Pachôme étaient proches de la ville : « KaBOTL ÉYYVG 
nôÀEwG Aoo » (G! 81). En outre, Pachôme établit des frères compétants au monastère de 
Panopolis : «GA AOVG GUY QÙTH 1KAVOUG » (G! 81). La proximité des monastères à la ville 
a un but avoué. Généralement, les monastères de Pachôme se situaient sur la terre cultivée de 
la vallée ou dans des villages abandonnés de la vallée. La proximité exceptionnelle de la ville 
des monastères panopolitiques ne put pas être sans rapport avec la stratégie de recrutement ou 


d’expansion des communautés, qui visait les habitants ou la haute classe de la ville. Il semble 


5 Bagnall, Egypt, p. 109. 

2 G1 82, Bo 55. Un philosophe panopolite pose des question comme suivant : «Qui est celui qui, sans avoir eu 
de naissance, est mort ? Qui est celui qui, étant né, n’est par mort ? Qui est celui qui, étant mort, n’a pas senti 
mauvais ? » (G' 82). Sa question est semblable au type d'interrogation d’Amasis dans Le Banquet des sept sages 
de Plutarque: «Ti mpeoButotoy ; - Xpôyoc. Ti Héylotov; -KOouoc. Ti oobétator ; - 
GANBELOL.. ». Un apophtegme rapporte une rencontre entre des philosphes et un moine dans laquelle ils sont 
édifié (PL 73, col. 972 : version latine de Pélage XVI, 16. Pour le texte grec et sa tradution, SC 474, XVI, 25, pp. 
407-408). 

4% Bagnall, Egypt, pp. 265-266. 

1% Jbid., pp. 272. 

B5S, Aufrère, «L'Egypte traditionnelle, ses démons vus par les premiers chrétiens», CBC 10, 1998, p. 75. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


85 


que Pachôme choisit une méthode plus positive pour les monastères de Panopolis, différente 
de celle du premier groupe de ses monastères. Cette intention de Pachôme est confirmée par 
la fondation de son dernier monastère, Phnoum, dans la région de Panopolis. Ce monastère 
était situé dans les alentours de la ville de Latopolis. Théodore poursuivit la stratégie de 
Pachôme, avec la fondation de monastères autour de la ville. G} 134 rapporte la fondation de 


1 M. . 
È 36 et à Hermonthis. 


monastères à Hermopolis, siège provincial du gouvernement impérial 
Panopolis était la métropole du nomos de Panopolite,*? et Latopolis, Hermopolis, 
Hermonthis, sont respectivement celles des nomoi de Latopolite, Hermopolite, et 
Hermonthite. Si nous faisons un bilan pour Panopolis, nous arrivons à la conviction que la 
fondation des monastères de Panopolis constituait une autre phase de la stratégie de 
développement de la Congrégation. 

En effet, l’expansion des communautés vers la ville nécessitait autre chose que le 
premier groupe de monastères dont la plupart des membres étaient des paysans coptes. En 
particulier, dans le cas de la ville de Panopolis, qui produisit de grandes figures littéraires à 
l’époque de Pachôme. Dans ce contexte, nous pouvons comprendre ce que Lefort n’a pas bien 
compris en l'appelant d’étrange réflexion »'® : «ŒAAOUG OÙY QÙTE 1KAVOËC, KkaBOT 
ÉVYVS TOAEGG Moov ». L'expression GAAOVG Î1KOVOUG connote sans doute ici 
l'intelligence. D'autre part, il est très significatif qu'Horsièse eut recours à l'interprète, Olbios 
de Panopolis, lors d'une entrevue avec Théophile d'Alexandrie en 389 (Lefort, Les Vies 
coptes, p. 395). Quand Pachôme déplaça Pétronios de Phbêou à Panopolis, qui était soutenue 
par l’évêque de la ville, il dut considérer sa capacité intellectuelle, ses origines, dans la classe 
supérieure, et ses vertus. !*” La raison pour laquelle Pachôme le choisit à la place d’autres 
anciens pères, que les sources coptes appellent «grands », doit être saisie dans ce cadre. 
D'ailleurs, si Pachôme mit exceptionnellement les monastères panopolites sous la surveillance 
de Pétronios, sa succession après Pachôme était pressentie par d’autres. 

La confiance que Pachôme mettait en lui n’était pas partagée par beaucoup d’anciens 


pères. Il était l’objet de leur jalousie. Celle-ci s’exprima spécialement lors d’une réunion des 


136 Jhid., p. 45. 

#7 L'Egypte était, depuis ses premières années, organisée en unité géographique appelée vOU0G en grec. Il y 
avait vingt deux nomoi dans la Haute Egypte au IV° siècle (Bagnall, Egypt, pp. 333-335). En effet, dès l'Ancien 
Empire, ce nombre des nomes de la Haute-Egypte étaient presque immuables ; l'étroitesse de la vallée du Nil 
entre Memphis et Eléphantine avait contribué à fixer le total des 22 nomes (H. Gauthier, Les nomes d'Egypte 
depuis Hérodote jusqu'à la conquête arabe, Le Caire, 1935, pp. VII-VIHD. 

F8 Lefort, Les Vies coptes, p. 120, note 2 pour le chapitre 57. 

1? Ladeuze, Etude, pp. 174 ss. et 191-192. 
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anciens, alors que Pachôme était gravement malade, en 344. Pachôme risquait de mourir, et 
les ApXAOL TATÉPEG KL KEbÉAOQL TO Loydy sollicitèrent Théodore pour qu’il 
devienne le successeur de Pachôme. Théodore accepta leur sollicitation, après quelques 
hésitations. Mais après avoir recouvré la santé, Pachôme convoqua quelques supérieurs des 
monastères qui y avaient assisté, Théodore compris: «Sourous, Psenthaès, Paphnuce, 
Cornélios et Théodore ». Dans cette liste propre à G, "1 on ne voit Pétronios, ni Horsièse. Ces 
deux personnes ne faisaient pas partie du groupe qui envisageait Théodore comme successeur 
de Pachôme. 

Nous disposons d’une preuve qui démontre la jalousie d’autres anciens envers 
Horsièse. Quand Pachôme le nomma supérieur du monastère de Senesêt, quelques anciens 
«en murmuraient alléguant qu’il était novice pour cette charge ».? Comme on l’imagine en 
lisant cette phrase, il apparaît qu’Horsièse fut établi encore jeune comme tête d’un monastère, 
avec une promotion rapide, exceptionnelle de chef de maison à supérieur de monastère. Il 
était jalousé par d’autres depuis les premières années de Senesêt, et en outre, sa préférence 
théologique était éloignée de celle de l’école théodorienne, populaire à l’époque en milieu 
copte. Enfin, son origine était noble comme le souligne le style particulier de son Liber." 
Grâce à des conditions particulières, il put se rapprocher de Pétronios. 

La liste des supérieurs des monastères qui assistèrent à la réunion révèle plus que ce 
que nous estimions. Il y a trois supérieurs dans cette liste, sauf Théodore et son frère 
Paphnuce. Théodore de Phbôou aida Pachôme pendant sept ans, en ce temps-là, à visiter les 
monastères de la Congrégation, /** après être passé à la tête de Tabennêse, et son frère 
Paphnuce était économe général et résidait à Phbôou.* En effet, le dernier monastère, 
Phnoum créé par Pachôme, avait été fondé avant le synode de Latopolis en 345, lequel accusa 
Pachôme, puisqu'il est absurde d’imaginer une telle accusation à Latopolis sans un monastère 


gs 146 ; Horde < | ÿ 
dans cette région. | Donc, il aurait existé neuf monastères environ en 344, et en conséquence 


huit supérieurs dans huit monastères, puisque Phbôou était le siège de la Congrégation, et que 


"0 G' 106. 
"#1 Cette liste n’est visible ni dans Bo 94, ni dans Am 578 — 579 et 492-495. La liste de G! ne peut pas provenir 
d’Am. Veilleux présente Am 578 — 579 et 492-495 comme une preuve de l’existence de deux Vies distinctes, une 
Vie de Pachôme et une Vie de Théodore (Veilleux, La liturgie, pp. 77-78). Mais, nous voudrions réfuter sa 
thèse. Il est possible qu’Am prolonge les récits de G', à cause de la liste. Les longs logismoi de Théodore dans 
Am 492-295 semblent remonter au scribe. 
#G'119. 
14% Bacht, Studien 1, pp. 45-46. 
4 GI 
(à 114, S? Lefort, Les Vies coptes, p. 48, 9-11, S° Lefort, Les Vies coptes, p. 75,22-25, 

G 112. 
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Pachôme y résidait. Par contre, outre trois personnes que la liste mentionne, qui étaient les 
autres supérieurs qui ne furent pas invités au conseil ? Selon G! 106, Pachôme appela 
HOVTOUG TOUG MYOUHÉVOUG TU Lovaotnpiwy, tous les chefs des monastères, qui 
assistèrent au conseil où 1l fut absent. Notons encore une fois qu’on ne voit ni le nom de 
Pétronios de Tsmîne, ni celui d’'Horsièse de Senesêt. D'ailleurs, il n’y a pas davantage les 
noms des deux supérieurs de monastères de la région de Panopolis, sous l’autorité de 


; ; . À 147 
Pétronios : Pessô de Tsê, 


et Samuel de Panopolis.# Apollonios, qui fut à la tête de Thbêou 
à la suite de Pétronios, ne se manifeste pas. Cet Apollonios est différent de celui qui était le 
centre de la révolte sous le généralat d’Horsièse (G! 127). Bo 57 nous livre une phrase qui 
peut expliquer l’absence de son nom dans la liste. «Ensuite il établit à Thbêou un autre père 
excellent nommé Apollonios pour qu’il gouvernât les frères à la manière du saint apa 
Pétronios». Apollonios, disciple de Pétronios, était vraisemblablement un personnage entré à 
la Congrégation avec son maître. Est-ce par hasard que G! omit cinq noms dans la liste ? 
L’indication de G' est si impressionnante qu’on ne peut pas l’attribuer au hasard. 
Probablement, Tsmîne, siège des monastères panopolites où Pétronios résidait, aurait été aussi 
le centre des supérieurs opposés à l’école théodorienne. 

Il est intéressant de constater que les cinq personnages de la liste appartiennent à la 
première génération de la Congrégation. Psenthaès était le premier novice de Pachôme depuis 
l'installation à Tabennêse, et Sourous était une des deux personnes arrivées à Tabennêse après 
Psenthaès.* Cornélios était un de cinq anachorètes, quelque temps après, qui vinrent 


150 


pratiquer l’ascèse avec Pachôme. ” Quant à Théodore, quelques jours après l’entrée de 


Cornélios, il vint à Tabennêse et devint pour Pachôme «un vrai fils » :/°1 Il était «second après 
Pachôme » depuis sept ans, quand le conseil en question eut lieu secrètement à Phbôou en 
344 52 Paphnuce, frère de Théodore, devint moine à la suite de Théodore et Pachôme l’établit 
économe général : il établissait la recette du travail manuel de tous les monastères de la 


Congrégation, et leur fournissait tout ce dont ils avaient besoin.!** En 344, Sourous était le 


54 


supérieur de monastère Phnoum, Cornélios celui de Thmousons, ” et Psenthaès 


147 S 52 
148 G! 


9 G125. Bo 23 indique qu’ils vinrent à Pachôme en même temps. 
150 G! 26. 

151 G126. Cf. Bo 30-31, G' 34-36. 

5#GF106, 

158 Bo 38 : 71,G' 65 ; 83. 

ÉGrIIE 


FREÉE TRIAL - https://OCRKit.com 


88 


155 Le rapport de G! selon lequel Cornélios était aux 


vraisemblablement de Tabennêse. 
environs de 344, supérieur de Thmousons, n’est pas contradictoire avec d’autres faits. Le 
premier supérieur de Thmousons était Jonas." Théodore mentionne son nom, «Jonas de 
Thmousons », sous le généralat d’Horsièse, dans sa catéchèse.!*7 Mais Jonas n’était plus 
supérieur de son monastère à l’époque d’Horsièse, parce qu’Apollonios, qui provoqua le 
désordre dans la Congrégation, était supérieur de Thmousons."* Il semble que Jonas céda la 
tête de son monastère à Cornélios. Et après la mort de Cornélios en 346, Apollonios lui 
succéda. 

Si notre hypothèse est recevable, nous en arrivons aux conclusions suivantes, sur 
l'opposition politique de deux groupes à l’intérieur de la Congrégation : le premier groupe 
autour de Théodore, et le deuxième, plus récemment formé, autour de Pétronios. La réunion 
de Sourous, Psenthaès, Paphnuce, Cornélios et Théodore avec des anciens, reflète une 
inquiétude du premier groupe causée par l’expansion du deuxième, grandissant, et par son 
chef Pétronios ; ces théodoriens durent se dépêcher de désigner un nouveau supérieur général 
de crainte que Pachôme ne meure sans le nommer. Mais, le résultat, deux ans après, fut 
contraire à la décision de leur réunion illégale : Pachôme choisit Pétronios qui était entré 
depuis moins de huit ans dans la Congrégation, en laissant toujours depuis deux ans Théodore 
sans aucun poste pour prix de son ambition illusoire. En prenant cette décision, Pachôme ne 
prit pas en considération le critère d’ancienneté dans la vie commune. Ce qu’il sélectionna 
comme dispositions requises pour être supérieur général, ce fut la droiture spirituelle, la 
valeur intellectuelle, et la vertu, qui peuvent conduire les monastères dans une bonne 
direction. C’est ce que Pachôme confirma quand il l’établit à la tête des monastères de 
Panopolis. 

Dans ce contexte, il était naturel que Pétronios désigne Horsièse comme son 
successeur, environ deux mois après sa propre nomination par Pachôme. La nomination 
d’Horsièse par Pétronios ne doit pas être considérée comme une simple décision politique. Il 
faut que la tendance anti-théodorienne d’Horsièse s’applique aussi à Pétronius, bien qu’il ne 
resta pas assez longtemps à la tête pour laisser ses œuvres au sein de la Congrégation. Le 
processus de succession, ‘Pétronios-Horsièse’ ne peut pas être détaché du conflit politique 


entre le premier groupe et le deuxième, et du conflit herméneutique entre l’école horsienne, 


15 Sourous le J eune, tête de Tabennêse après Théodore, dut disparaître très tôt (Bo 78). 
156 Bo 51, G' 54. 

197 Lefort, CSCO 160, p. 61, 9. 

SG 127, s Lefort, Les Vies coptes, p. 324, 15. 
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dont on ne peut supposer l’existence qu’avec la tradition post-horsienne, et l’école 
théodorienne. Ce n’est que dans cette perspective que nous pouvons comprendre 
adéquatement l’histoire des gouvernements des premiers successeurs de Pachôme. En 
comparant les contenus de G' à ceux des sources coptes, nous nous proposons maintenant 
d’aborder le gouvernement d’Horsièse, dans le cadre d’une seconde réflexion sur la valeur 


historique des Appendices. 


Selon le matériel propre à G'121, Horsièse nomma pour un temps Théodore comme 
chef de maison des charpentiers de Phbôou. En effet, $° 131-132 et G! 121 rapportent qu’au 
bout de quelque temps, Macaire, supérieur de Phnoum après Sourous, demanda à Horsièse 
d'envoyer Théodore à son monastère comme chef de boulangerie et qu’Horsièse accepta. 
Notons qu’il y a une raison suffisante, pour laquelle les sources coptes omettent 
volontairement la nomination de Théodore par Horsièse comme chef de maison des 
charpentiers, à Phbôou ; le poste de chef de maison était une honte pour Théodore et l’école 
théodorienne, toutes les sources biographiques étant d’accord sur le point que Théodore était 
second en dignité après Pachôme, avant sa pénitence. Un lecteur attentif peut discerner un 
mépris évident d’'Horsièse à l’égard de Théodore, ce dont aucune source ne parle 
ouvertement. Horsièse aurait pu nommer Théodore comme supérieur de Senesêt, poste qui 
était à pourvoir quand Pétronios plaça Horsièse à la tête de la Congrégation. Mais son 
caractère était si fort que la nomination était sauf un compromis politique. Cependant, il 
établit sans hésitation Théodore chef de maison. Nous pouvons facilement imaginer que cette 
désignation provoqua la colère des moines de l’école théodorienne. 

Ensuite, l'installation de Théodore à Phnoum provoqua une autre indignation, plus 
forte encore. $° raconte que Théodore demanda à Macaire de proposer au supérieur général de 
l’envoyer à Phnoum, «pour y passer quelques jours », puisqu'il fut attristé, en «s’apercevant 
de la façon dont les frères avaient recours à lui de plus en plus ». Cette invention faite dans le 
but d’honorer Théodore s’oppose au fait que Théodore résida à Phnoum pendant presque cinq 
ans, jusqu’à ce qu’Apollonios provoque un désordre. Si c’est le cas, on doit accepter la 
priorité aux matériaux de G! 131. Selon G! 131, Macaire, qui est venu au moment du 
rassemblement à Phbôou de la Congrégation durant le temps pascal, voulut emmener 
Théodore dans son monastère, Phnoum, et ce projet s’intègre dans notre hypothèse qui se base 


sur une dynamique entre les monastères de la Congrégation. Toutefois, la permission 
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accordée à Macaire'” n’était pas favorable à Horsièse, à cause de la localisation 
topographique de Phnoum. Tous les monastères pachômiens se situaient en aval de 
Tabennêse, sauf le monastère de Phnoum, isolé des autres monastère. Phnoum était, parmi 
tous les monastères, le plus loin de la maison-mère et le plus récemment fondé, ainsi que, 
vraisemblablement, le plus petit jusqu’à ce temps-là. D’ailleurs, lors de la fondation du 
monastère de Phnoum, eut lieu une épreuve entre des hommes diocésaines que l’évêque 
emmenèrent pour expulser les moines cénobitiques et des frères pachômiens que Pachôme 
prit pour construire une demeure. Donc, il est possible que la permission d’Horsièse 
apparaisse, aux yeux des moines coptes, comme une sorte d’exil lointain. Tous ces paramètres 
seraient des causes indirectes qui permirent à Apollonios de mettre la Congrégation dans un 
grand désordre. 

D'autre part, la fragilité du gouvernement d’Horsièse est racontée communément par 
G! et S5. Quant à l’accueil cordial de Théodore qui lui fut réservé à Phnoum, G! et S° 
s’accordent largement sur le fond. «Tous les frères », nous dit S° 132, «sortirent à sa 
rencontre, et l’embrassèrent avec joie ». G' 121 ajoute que «car ils savaient qu'après notre 
Père il était désormais le consolateur des âmes ». Cette explication est conforme à la cause de 
la demande de Macaire : «car il savait que cela contribuerait à la consolation spirituelle des 
frères ». Il y a un autre exemple, plus important, qui montre le recours à Théodore des moines. 
Selon G' 125, «les frères interrogeaient souvent Théodore pour qu’il leur expliquât une 
sentence inspirée ou leur racontât une vision d’abbâs Pachôme ». Cette phrase ne peut pas 
provenir de $° 129, qui rapporte que «chaque fois qu’ils l’interrogeaient sur une parole de 
PEcriture pour qu’il la leur expliquât», parce que, dans cette phrase, est absente 
«Opauo ». La mention de «vision» dans G' 125 a une valeur particulière, qui révèle 
pourquoi les moines avaient recours à Théodore et quelle est la différence décisive entre 
Théodore et Horsièse. Le rédacteur de G' ne connecte jamais Horsièse avec «papa » de 
Pachôme. Les moines de Phbôou croyaient que c’était Théodore qui pouvait le mieux 


60 


expliquer la vision de Pachôme, *° et le rapporteur de G' ne manqua pas d’évoquer la 


distinction faite, par les moines de Phbôou, entre Théodore et Horsièse. La fragilité du 


159 Théodore se rendit à Phnoum après la Pâque, probablement en 347. «Kat Leto 10 ndoya GnnAber 

ueT aÙtod EG Tnv Lo’ » (G! 121). 

160 La scène de G! 125 se situe dans le monastère de Phbôou. Ce récit doit chronologiquement précéder le départ 
de Théodore de G' 121. Sinon, il concerne la visite à Phnoum d’Horsièse ou le rassemblement annuel de la 
Pâque à Phbôou. Mais, n’ayant aucun indice quant à la visite à Phnoum, ni quant au rassemblement de la Pâque, 
notre première hypothèse est plus vraisemblable que le deuxième. En effet, la scène de S° 129 est Alexandrie. La 
situation de G' 125 est beaucoup plus tendue que la dernière, donc plus historique. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


91 


gouvernement d’Horsièse s’explique bien par la mention historique de G, de la différence qui 
existait entre ces deux personnes, et par la tension que cette différence suscita dans les 


monastères de la Congrégation. 


La polarité herméneutique et politique qui existait depuis quelques années avant le 
gouvernement d’Horsièse, éclata de manière très véhémente, cinq ans après le commencement 
du généralat d’Horsièse. Le centre du trouble en 351 était, très significativement, le monastère 
de Thmousons (Mônchôsis) où avait résidé Cornélios, un des trois supérieurs qui assistèrent 
au conseil secret. Le nouveau supérieur de Thmousons était Apollonios. Selon G! 114, 
Sourous, Cornélios et Paphnuce sont morts peu avant le décès de Pachôme. G! 124 rapporte 
qu’Horsièse nomma Psarphéïn à la place de Paphnuce. Mais, aucune source ne mentionne la 
désignation d’Apollonios de Thmousons ou de Macaire de Phnoum. En effet, si on considère 
le rôle de Phnoum et Thmousons sous le gouvernement d’Horsièse, Apollonios et Macaire ne 
purent être nommés ni par Horsièse, ni par Pétronios. Psenthaès, supérieur de Tabennêse, un 
des membres du conseil de 346, était encore vivant, d’après la liste des anciens de l’époque 
d’Horsièse.!°! La joie éclatante des frères de Phnoum au moment de l’entrée de Théodore, son 
exil apparent pendant cinq ans là-bas, Apollonios de Thmousons, la préférence pour Théodore 
des frères de Phbôou, la présence de Psenthaès à Tabennêse, tous ces paramètres, 
constituaient des éléments défavorables au gouvernement d’Horsièse, qui était insensible aux 
considérations politiques. 

Dans ce contexte, nous pouvons comprendre pourquoi le blâme, certes justifié, 
qu’Horsièse fit à d’Apollonios, pour une faute de ce dernier, causa sa chute si brutalement. 
Nous allons citer le chapitre 127 de la Vita Prima, qui est digne d’attention comme point de 


départ de la réflexion sur la révolte de 351. 


«I! arriva après cela, comme les frères avaient beaucoup crû en nombre, que, pour nourrir toute 
cette masse, on commença de s’étendre en champs et en biens matériels de beaucoup de sorte : et 
chaque monastère se mit peu à peu mener une vie moins régulière, dans la mesure où s’accroissaient 
les autres préoccupations. Un certain père, supérieur du monastère de Mônchôsis (c’est-à-dire 
Thmousons) nommé Apollonios, voulut, contrairement à la règle de la communauté, s’acheter pour 
lui-même des équipements superflus : interrogé pour cela par abbâs Orsisios, qui lui infligea un blâme, 


il en fut fâché. Par une tentation de l’Ennemi, il voulut séparer son monastère du Coenobion, et il 


161 G1 124. Psenthaès était un membre de l’entourage de Théodore. Il était, à côté de Théodore, avec Pachôme le 
jeune lorsque Théodore dit ses derniers mots. 
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persuada beaucoup de pères graves du monastère d’agir ainsi. Comme il avait causé de grands 
dommages aux autres monastères, du fait qu’il avait fait dissidence, disant : ‘nous n’appartenons plus 
à la Communauté des frères’, et qu’il avait refusé d’écouter abbâs Orsisios qui cherchait à le 


persuader, la tentation prit de la force». 


I faut noter d’abord que ce chapitre n’a pas de parallèle dans les sources coptes 
parvenues jusqu’à nous. Quant à Sf, le passage qui rapporte cette révolte nous a été transmis 
heureusement sans mutilation, à la page 35 de ce codex. Les renseignements qu’il fournit sont 
différents de ceux de G'. Quand il dit que «tous les autres monastères approuvaient son 
langage, en disant : ‘Nous n’avons rien à faire avec Horsiêse, et nous n’avons non plus rien à 
faire avec les règlements qu’il a établis», on doit mettre en question l’objectivité et 
l'exactitude de la partie soulignée. S°, qui doit être attribué aux disciples de Théodore, oriente 
son rapport vers la totalité de la révolte, en se focalisant sur un individu, Horsièse : tous les 
autres monastères, le monastère de Thmousons compris, se seraient révoltés contre Horsièse ! 

Contrairement à S°, G! suggère que quelques monastères, et non pas tous, voulaient se 
séparer de la Congrégation. Ces monastères qui s'étaient associés à Apollonios dans la 
trahison, se détachèrent de la Congrégation, en se désignant «nous » : «Nous n’appartenons 
plus à la Communauté des frères »./ Et quand Horsièse priait, en disant que «ce n’est pas 
seulement ce monastère, mais je tremble pour les autres, craignant qu’ils ne prennent occasion 
pour ne plus vouloir la vie initiale de charité dans la concorde »,!% Je contexte de sa prière ne 
peut pas refléter la révolte de «tous les autres monastères » de $Sf. Si nous considérons le 
phénomène polaire chez les monastères de la Congrégation, dès la quatrième décennie du IV° 
siècle, il est très probable que le témoin de G! est plus fiable que le rapport de S. Toutefois, il 
ne semble pas possible de reconstruire exactement la dynamique politique des monastères 
pachômiens en 351, puisque G! lui-même ne la précise pas. Nous sommes persuadés que les 
monastères, Phbôou compris, dont les supérieurs assistèrent au conseil de l’année 346, prirent 
parti pour Apollonios, comme nous l’avons déjà vu. En ce qui concerne les autres monastères, 
à l’exception de Senesêt, dont Horsièse était le supérieur, il n’est pas facile d’évaluer leurs 
position entre Horsièse et Apollonios. Tout ce que nous supposons ne doit pas dépasser ce que 
le rédacteur de G! fit dire par la prière d’Horsièse retiré dans un lieu tranquille, face à cette 
tribulation : «Mon Dieu,.…je crois qu’il n’y en a pas beaucoup qui m’obéissent pour leur salut 


: chacun n’écoute que son propre sentiment, sauf tes serviteurs fidèles qui ont vécu dans le 


162 G1 124, 
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bien en compagnie de notre Père et les autres qui vivent en ta crainte. » (G! 128). Une clé 
décisive, qui éclaire la situation de cette révolte, se trouve dans le fait que peu obéissaient à 
Horsièse. Par l’entremise d’Apollonios, l’antipathie contre Horsièse se diffusa rapidement. 
D'obéissance, la vertu majeure constitutive du cénobitisme pachômien, il n’était pas question. 

La valeur particulière de G' est confirmée par une description psychologique absente 
dans les Appendices coptes. Horsièse dit que OÙ noAAO GKOVOUOLL MOV EG 
Gurmpiav aÙtwy, bien que ce ne soit pas sa faute (ÉANL T2 LOL TapouvooÉévnv 
oùk £Ë LOU). Ils abandonnèrent leur voie de salut, l’obéissance, par laquelle la vie 
commune se distinguait de l’autre tendance monastique, l’anachorétisme. Le cénobitisme, 
privé de l’obéissance volontaire, nécessaire dans sa structure organisée, perd sa raison d’être. 
En effet, «beaucoup » de moines, agités par la provocation d’Apollonios «qui avait refusé 
d'écouter abbâs Orsisios », renoncèrent à l’essence de leur identité. A côté de cette 
description de leur attitude agressive, n’écoutant pas la voix de leur raison, G! n’a pas manqué 
d’évoquer leur excitation émotionnelle : ÉKAGOTOG yap AKOAOUBEL tn ÉQUTOÙ Kkapôiar. 
L’oppression de l’intelligence et l’intensification de l’émotion sont des indices typiques de la 
psychologie de groupe. 

Il nous reste à expliquer comment les frères de la Congrégation acquirent si facilement 
une telle homogénéité mentale. Remarquons, d’abord, que le désir de possession privée n’était 
pas limité à un individu, Apollonios. Après la disparition du fondateur, le désir de possession 
privée était en train de naître petit à petit dans les monastères. G! 127 nous rapporte que plus 
les frères de la Congrégation croissaient en nombre, plus les monastères nécessitaient 
champs, matériaux et surtout bateaux. Et le rédacteur vit dans l’expansion quantitative des 
monastères le germe de leur décadence morale : «chaque monastère se mit peu à peu à mener 
une vie moins régulière ». La croissance de nombre de monastères, pour les moines 
pachômiens dont la plupart étaien d’origine paysanne, s’accompagna du désir instinctif bien 
humain de posséder pour soi-même. Sf conserve des passages qui nous dévoilent que la 
volonté de possession privée n’était pas un problème lié au seul Apollonios dans toute la 
Congrégation. Quelques supérieurs disaient «ce monastère est le mien », d’autres frères, «cet 
objet est à moi ».1% Si telle fut la situation historique, nous pouvons croire que l’homogénéité 
mentale entre les frères pachômiens dans la révolte d’Apollonios, se forma rapidement, 


suivant un processus d'identification avec ce dernier. Ils voulaient aussi avoir pour eux- 
P 


16 G1 128. 
164 5 54 (Lefort, Les Vies coptes, p. 330), 
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mêmes plus d’objets, outre leur monastère même. Le reproche d’Horsièse envers Apollonios 
n’était donc pas autre chose qu’un blâme général. Et cette identification poussa des frères à 
une homogénéité mentale hostile à Horsièse. Ce processus d’identification constitua le 
véritable début de la révolte. 

Pourtant, nous ne pouvons pas élucider l’ensemble des causes de la révolte par le seul 
phénomène d’identification éprouvé par les frères pachômiens. D’une part, la jalousie des 
moines était une de ses causes. Théodore lui-même, avait été jalousé par d’anciens pères, 
lorsque, «encore peu âgé », il avait fait la première catéchèse à Phbôou : quelques anciens 
pères disaient que «nous sommes vieux, et c’est à lui (Théodore) qu’il (Pachôme) a donné 
l’ordre de nous catéchiser ! ».1% Horsièse était déjà l’objet du même type de jalousie, quand il 
fut établi à la tête du monastère de Senesêt : «quelques-uns en murmuraient alléguant qu’il 
était novice pour cette charge » (G! 119). Ainsi, d’anciens pères étaient jaloux d’Horsièse, 
encore jeune, lorsqu'il se mit à la tête de la Congrégation ; l’ancienneté ou l’âge, pour les 
moines coptes, était un des paramètres importants d’indice de position dans le système 
vertical du cénobitisme pachômien.!% 

D'autre part, une autre cause, plus importante, de leur association émotionnelle doit 
être cherchée dans le domaine de l’orthodoxie pachômienne. A savoir, la question : qui est un 
vrai disciple de Pachôme ? Ce qu’ils trouvaient orthodoxe dans leur cénobitisme était à 
l’origine d’un phénomène de psychologie de groupe. Nous allons laisser pour l'instant ce 
problème, parce que nous en aurons la réponse dans l’enthousiasme apparu dans les premières 
années du généralat de Théodore, que nous allons traiter un peu plus tard. Il nous faut discuter 
la valeur des sources qui rapportent la révolte sous le généralat d’'Horsièse. 

Bo semble essayer de raconter, de manière allusive, l’histoire honteuse de la révolte. 
Bien qu’on ne sache pas parfaitement la teneur de cet événement pour cause de pages 
mutilées, il est assez probable que Bo ne raconta pas suffisamment cette révolte dans ces 
pages mutilées concernant le gouvernement d’Horsièse, parce que Bo le situe à la fin du 
gouvernement de Théodore. «Or apa Horsièse ne consentit pas à ce qu’Apollonios les mît en 
dépôt dans un local sous sa propre juridiction, parce qu’il savait que notre père Pachôme ne le 
voulait pas ».!9 En dehors de ce passage, il n’y a rien sur ce scandale dans Bo. Malgré la 


teneur assez objective de ce passage, Bo ne nous révèle pas beaucoup sur cet événement. 


15 Bo 69. 
166 «Dans la suite il s’assit et s’adressa aux frères : ‘Le Seigneur sait que pas un seul jour je n’ai acquiescé à cette 
chose ; mais vous, vous méritiez cette charge, parce que vous êtes plus anciens que moi ..» (S° 125). 
167 
Bo 204. 
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D’après G!, Apollonios voulut acheter pour lui-même des équipements superflus. Kai 
GVOKPUVÉOHEVOG TOUTOU Op GnÔ dpBBa ‘'Aporoiov Kai ÉRITIHOHEVOC 
MYavairkTnoEv. Ce témoignage correspond exactement à ce qu’Horsièse prétendit dans son 
Liber. Selon Horsièse, l’essence de la tradition cénobitique qu’a transmise Pachôme concerne 
l'alternative «Dieu ou l’argent » (Lib. Or. 27). Donc, la possession privée est sévèrement 
interdite : chacun garde un minimum pour soi-même, et les autres nécessités matérielles sont 
satisfaites par la division du travail, ainsi que par divers préposés qui s’occupent des besoins 
matériels des moines. En conséquence, la tentative de possession privée d’Apollonios, aux 
yeux d’Horsièse, était manifestement une profanation du cénobitisme pachômien et une 
transgression hardie de la règle communautaire. Horsièse «infligea un blâme» à 
Apollonios de telle sorte que ce dernier en était «fâché ». Nous avons une description vive, et 
correspondant à l’esprit pachômien d’Horsièse, que nous montre le Liber. Si nous empruntons 
lexpression horsienne, Apollonios était devenu «ennemi de notre père par la servitude des 
richesses » (Lib. Or. 46). A côté de l’histoire vivante de G\, l’explication de Bo est assez 
objective, mais l’auteur de l’original sahidique ne réussit pas à exprimer l’ampleur de la 
réaction d’Horsièse face à la violation de «la règle de la communauté ». La nuance de la 
phrase «Or apa Horsièse ne consentit pas à ce qu’Apollonios... » (Bo 204) est en contraste 
avec la rapport de G} concernant «ËTITULÈE », qui s’accorde avec l’esprit horsien que nous 
présente son Livre. Par le Livre horsien, nous affirmons de nouveau la supériorité de G! sur 


Bo quant à la valeur historique de la révolte dans leur Appendices. 


Le contexte d’instabilité politique, depuis Pétronios, qui dura pendant le 
gouvernement d’Horsièse, le ralliement des frères à Apollonios et leur jalousie envers 
Horsièse, toutes ces choses obligèrent Horsièse à démissionner de la tête de la Congrégation. 
Cependant, quand on lit les passages des Appendices relatant la démission d’Horsièse, on 
trouve une discordance entre eux. En ce qui concerne le fait qu'Horsièse céda à Théodore le 
poste de supérieur général de la Congrégation, G' et S° s'accordent, malgré quelques 
différences. Selon ee en convoquant le conseil où Théodore était absent, Horsièse cède son 
poste à Théodore : «Je sais bien qu’aucun de vous ne me force à renoncer à cette charge, mais 
j'ai la certitude que je ne peux pas... Celui sur qui j’ai les yeux est à tous égards qualifié pour 
cet office : c’est celui qui fut jadis, et qui est de nouveau, notre père Théodore » (G! 129). 
Après ce discours, Horsièse se retira au monastère de Senesêt. «Quant aux frères (de Phbôou) 
qui, au discours d’Horsièse avaient tous été remplis de joie et d’exultation, ils prirent 


Théodore pour père ». La joie éclatante apparaît de même dans les autres monastères : «Abbâs 
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Théodore fut établi dans sa charge, et, dans tous les monastères les frères se réjouirent à cette 
nouvelle, surtout ceux qui le connaissaient depuis le début comme le vrai fils d’abbâs 
Pachôme » (G! 130). 

Quant à la scène où Horsièse fit le discours de sa déclaration de démission, :$° la 
rapporte différemment de Vita Prima. Lorsqu'il dit que «maintenant donc, choisissez-vous un 
homme capable de vous gouverner selon Dieu », les frères de Phbôou «poussèrent des cris, et 


168 alors que G! raconte qu’ils se réjouissaient de sa démission. En présence du 


pleurèrent », 
contraste manifeste entre la 4apoi et l’'&yaAAlAOL de G! 129 et le chagrin de S$ 37, nous 
n’hésitons pas à choisir la description de la première pour reconstruire la situation historique 
du siège de la Congrégation, Phbôou. C’est parce que nous avons déjà démontré suffisamment 
que les frères de la Congrégation, en particulier de Phbôou, se trouvaient dans une 
homogénéité mentale hostile à Horsièse. Si S° fausse la réalité historique, le point de vue de sa 
description aurait résulté de l’intention de cacher ce scandale honteux de l’histoire de la 
Congrégation pachômienne.!® Toutefois, $° 37 raconte la même chose sur la désignation de 
Théodore par Horsièse. «...celui que Dieu m’a révélé comme capable de vous faire paître 
parfaitement devant Dieu et devant les hommes, c’est Théodore ». Selon KE Horsièse, après 
ce discours, s’en alla à Senesêt et les frères de Phbôou à Phnoum pour emmener Théodore. 
Ils «embrassèrent Théodore tous avec joie et allégresse, et lui disaient tous : ‘Vraiment notre 
père Pachôme revit pour nous’ ». Cette description correspond à celle de G!. 

Mais l'accord entre G? et S° ne garantit pas tout à fait la vérité historique concernant la 
démission d’Horsièse. Nous voyons, dans les sources, des détails contraires à la démission 
volontaire d’Horsièse. $° 141 conserve un reproche de Théodore envers les supérieurs des 
monastères, dans lequel il rejette sur eux la responsabilité totale de la démission d’Horsièse. 
Après avoir entendu la mise en place de Théodore à la tête de la Congrégation, «ils vinrent 
fort joyeux chez lui pour lui faire visite ; et ils pensaient en eux-mêmes que ...son cœur serait 
content de leur venue ». Mais, Théodore, à leur vue, fut pris d’une violente indignation en 
disant : « Est-ce que Dieu nous supportera et n’enverra pas sur nous sa colère, parce que vous 
vous êtes levés contre notre bienheureux saint père apa Horsièse et l’avez chassé de sa 
charge. ». Quant à $° 45, il a la même teneur que $° 141. 

En effet, le rejet, par Théodore, de la responsabilité de la révolte sur des supérieurs 
n’était pas satisfaisant du point de vue du rédacteur de S°. D’après 5°146, Horsièse «songeait 
16e 07 (Lefort, Les Vies coptes, p. 325). 


1 Cf. M. van Molle, «Confrontation entre les règles et la littérature pachômienne postérieure », Supplément de 
la vie spirituelle 86, pp. 409-411. 
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qu’il (Théodore) avait déposé sa charge ».170 Cette interprétation du rédacteur, qui voit 
Théodore comme cause principale, est très éloignée des rapports que nous avons lus dans 
d’autres endroits. En rencontrant divers rapports relatant la démission d’Horsièse, nous 
devenons évidemment curieux de connaître la vérité historique : Comment pouvons-nous 
expliquer ces trois rapports contradictoires ? - la démission volontaire d’Horsièse, celle 
provoquée par quelques supérieurs de monastère, et enfin celle dans laquelle un Théodore 
ambitieux tira les ficelles de manière passive. 

La démission volontaire d’Horsièse et la nomination de Théodore comme successeur, 
commune à G! et S°, peuvent être mises en doute. $° et Sont un parallèle qui met en question 
cette démission et cette nomination. «Les higoumènes (supérieurs) des monastères apprirent 
qu’on avait établi apa Théodore à la place d’apa Horsièse»./?! D’après ce rapport, ce sont des 
frères de Phbôou, mais non Horsièse lui-même qui établirent Théodore à la tête de la 
Congrégation. D’ailleurs, il est très vraisemblable qu'Horsièse ne nomma pas Théodore. 
Quand nous considérons les relations entre ces deux personnes, nous sommes convaincus que 
le rapport de G! et 5° concernant la désignation de Théodore par Horsièse n’est que fictif. 7? 
Horsièse démissionna sans nommer Théodore comme supérieur général. En conséquence, 
d’anciens frères de Phbôou établirent Théodore après le dernier conseil présidé par Horsièse. 
G! trahit ici l’histoire, puisqu’il veut l’embellir en vue de l’édification des frères. 

Par contre, le témoignage selon les Appendices coptes que des supérieurs avaient 
«chassé Horsièse de sa charge », est hors de doute, lorsqu’on le considère par rapport à leur 
psychologie de groupe. «Nous ne voulons pas », disaient-ils ouvertement, «que celui-là 
(Horsièse) règne sur nous » (S$ 45) et «nous n’avons rien à faire avec Horsièse, et nous 
n’avons non plus rien à faire avec les règlements qu’il a établis » ($° 35). G! s’entend avec les 
coptes, en rapportant l’émotion agressive de quelques monastères, qui disaient que «nous 
n’appartenons plus à la communauté des frères » (G! 127). Si c’est le cas, nous sommes 
persuadés que G essaye de cacher la vérité sans qu’il n’y ait pas un style maladroit, quand 
elle nous transmet une parole d’Horsièse lors du dernier conseil : «Je (Horsièse) sais bien 
qu'aucun de vous ne me force à renoncer à cette charge » (G! 129). De nouveau, nous 


constatons que l’édification devance l’histoire dans G. 


170 I] nous faut citer complètement la phrase en question. «Quant à notre père apa Horsièse, chaque fois qu’il 
voyait l'humilité d’apa Théodore, il se consolait de ses peines et ne songeait plus qu’il avait déposé sa charge, 
mais il disait en Jui-même : ‘Notre père Pachôme n’est pas tout à fait mort’ » (S° 146). 

171.57 141 et 5° 44. 

1 Voir supra pp. 27-29. Ladeuze embellit l'histoire en disant que «De son propre mouvement, Horsièse confia à 
Théodore le gouvernement de l'ordre» (Etude, p. 198). 
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En effet, la démission d’Horsièse, forcée par des higoumènes, ne reflète qu’un pan de 
l’histoire. Bien que le rédacteur de S ait eu envie de déguiser le désaccord entre Théodore et 
Horsièse, il ne parvient pas à son but. Il était si maladroit qu’il divulgua à son insu la vérité, 
en accentuant l’humilité de Théodore. Selon lui, Horsièse croyait que la cause ultime de sa 
chute devait être attribuée à Théodore : «Horsièse songeait qu’il (Théodore) avait déposé sa 
charge ». Les sources ne racontent pas que Théodore machina un complot directif pour 
renverser le gouvernement d’Horsièse. En revanche, comme on l’a vu, elles tentent de donner 
un arrière plan harmonieux et paisible à sa démission. Donc, nous devons envisager un 
Théodore qui, indirectement, joua un rôle dans la chute d’Horsièse. Le rôle de Théodore est 
bien indirect dans ce sens qu’il n’intrigua pas lui-même. Mais ce rôle est la cause principale 
de sa démission, dans ce sens qu’il forma, parmi des frères, une cabale contre Horsièse et 
finalement suscita sa chute. Ce problème est lié à la question d’une orthodoxie pachômienne 
que nous avons développée auparavant. 

Pour aborder ce problème, il faut tourner notre attention vers les premières années du 
gouvernement de Théodore, pour les comparer avec celles d’Horsièse. S’il y a eu une tension 
entre deux des premiers successeurs, elle a dû se manifester, de manière éclatante, sous le 
généralat de Théodore, parce qu’elle est le principal pouvant expliquer le déchaînement de la 
violence mentale contre Horsièse. Nous constatons que la mention de «la vision » est très 
fréquente dans les développements sur le gouvernement de Théodore des Appendices coptes. 
Selon S°, Théodore rappelle une vision de Pachôme à sa première catéchèse (S° 46). Ensuite, 
c’est par une vision et une extase dans sa prière, qu’il fait «la promotion des chefs de couvents 
en les désignant chacun par leur nom, ainsi que le couvent dans lequel il devait les nommer » 
(S® 57). Dans d’autres endroits, les Appendices coptes manifestent une préférence pour la 
vision, des dons surnaturels relatant la vision, ou d’autres charismes : prédiction, 
clairvoyance, guérison. /* Cette tendance des œuvres coptes n’est pas un simple tracas 
hagiographique. Nous pouvons aussi la trouver dans la Vita Prima." 

G' conserve une phrase plus importante quant aux préoccupations des frères coptes. 
G' ne réduit pas la préoccupation de la vision seulement à Théodore. Des frères aussi étaient 
désireux de voir une vision et de tomber en extase. «...il faut de la fermeté d’âme...», disait 
Théodore, «et qu’on ne soit pas entraîné par les illusions de l’ennemi dans le désir de voir et 


qu’ainsi, jeté à terre, on ne tombe dans l’extase, comme beaucoup » (G'135). Ce témoignage 


1 Bo 167, 180-182, 185 ; $° 147-149 ; Sf (Lefort, Les Vies coptes, p. 333). 
14 G° 136. 
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est précieux pour la reconstitution de l’histoire du conflit entre Théodore et Horsièse. n 
Embvuia 10Ù 10E1Y et fn Ékotaoic dont Théodore parle, sont les éléments qui 
caractérisent la préoccupation des frères dans les premières années du gouvernement de 
Théodore. Ce que nous trouvons ici est un enthousiasme qui cherche dans la vision extatique 
l'essence spirituelle. O1 æoÂÀoO tombèrent dans l’extase, en étant jetés à terre. Il y avait, 
selon Théodore, deux sortes de moines dans les monastères de ce temps-là : Ô NE EG 
TAÙTA TO. HÉTPO Boca Kai adtoc ÔE d bBdioaic. L’ambition des frères pachômiens 
était d’atteindre ce charisme, et la preuve d’une spiritualité authentique, pour eux, était un 
signe extérieur et visible, «OPOLLOE», «ÉKTOOLG ». Ce pachômianisme enthousiaste trouva son 
apogée dans la période primitive du généralat de Théodore. A la fin de son gouvernement, la 
mention des visions disparaît presque dans l’Appendice bohaïrique. En revanche, on observe 
que l’intérêt pour les richesses et la mention des bateaux (Bo 204 et G' 146), symbole des 
richesses remplacent l'enthousiasme primitif, éteint assez rapidement. 

Lorsque nous lisons que, dans les Vies coptes, «vraiment notre père Pachôme revit 
pour nous », cette exaltation des frères pour Théodore doit être comprise dans le cadre de 
enthousiasme de l’école théodorienne. C’est avec cette perspective que nous en arriverons 
au cœur de l’événement entourant la démission d’Horsièse. Des frères virent l’image de 
Pachôme dans l’enthousiasme spirituel de Théodore, et ils le suivirent comme disciple 
véritable de Pachôme. Apollonios ne servit que de catalyseur pour la transition d’Horsièse à 
Théodore. Théodore était la source de ‘la suggestion psychologique’ qu’ils subirent au cours 
du gouvernement d’'Horsièse pendant cinq ans, parce que des frères interrogèrent Théodore 
sur la signification de la vision de Pachôme et qu’il était un consolateur d’âmes pour les 
moines pachômiens. L’enthousiasme théodorien en témoigne très bien : après la période de 
latence, pendant les cinq ans du gouvernement d’Horsièse, l’enthousiasme envers Théodore 
explosa dans la Congrégation. Il n’était pas encore possible pour des frères pachômiens, dont 
la plupart étaient des coptes paysans, d’accepter Horsièse, un intellectuel dont les principes 
étaient la Bible et l’esprit évangélique de Pachôme. Horsièse n’avait pas, aux yeux des frères, 
de charismes visibles lui permettant d’être un véritable disciple de Pachôme. Quant à 
Théodore, qui aspirait à se mettre à la tête de la Congrégation depuis longtemps, il ne rata pas 
la chance d'accomplir son désir. Ce qu’il fit au cours de la révolte n’est pas très clair. Mais 
nous sommes surs que, pour le moins, il suggéra aux moines qu’Horsièse ne pouvait pas être 


un pachômien orthodoxe, et qu’il laissa les choses se faire ou même les accéléra. Sa 
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personnalité opportuniste, que nous traiterons plus tard,” ne lui permit pas de coordonner le 
conflit plus vaste engendré par une faute imaginaire d’Horsièse. En conséquence, Horsièse 


pensa que «Théodore déposa de sa charge ». 


Pour finir, nous allons examiner les derniers moments de Théodore. Selon Bo, 
Horsièse n’alla pas même une fois à Phbôou pendant le gouvernement de Théodore, sauf la 
dernière Pâque avant sa mort. Alors, Théodore, sachant que sa mort approchait, «le pria 
également de l’accompagner vers le sud (Phbôou) » (Bo 204). Horsièse consentit, en présence 
de «ses très pressantes sollicitations », et alla à Phbôou. Là, Théodore demanda à Horsièse 
d’adresser la catéchèse aux frères, et Horsièse exhorta les frères à «imiter la vie de 
Théodore ». Durant les quatre jours restants jusqu’à la Pâque, Théodore et Horsièse 
catéchisaient à tour de rôle (Bo 205)./7 Ils étaient «comme un seul homme ». Et en ce saint 
dimanche, Horsièse retourna à Senesêt. Cependant, trois jours après, Théodore tomba malade 
(Bo 206) et Horsièse fur amené à Phbôou. Et trois jours plus tard, Théodore rendit l’esprit (G! 
148). 

Ici, nous voyons deux visites d’Horsièse à Phbôou : la première, dix jours avant la 
mort de Théodore, pendant quatre jours, et la deuxième, trois jours avant sa mort. Est-il 


T ait consenti à la 


possible qu’Horsièse, refusant d’aller à Phbôou pendant dix-huit ans, !? 
proposition des de Théodore qui voulait le voir catéchiser à Phbôou ? Il va sans dire que, 
selon notre hypothèse, les thèmes «limitation de la vie de Théodore » et «comme un seul 
homme » ne peuvent pas être historiques. A côté de ce témoignage de Bo, G! 145-146, en vue 
d’insister sur le thème de «comme un seul homme » ou d’éviter la visite très dramatique 
d’Horsièse à Phbôou, suggère le séjour d’Horsièse comme vicaire à Phbôou pendant quelques 
années. À côté de G' 145-146, nous avons le témoignage de Bo 204-205 où se fait une scène 
plus dramatique : la visite d’Horsièse à Phbôou dix jours avant la mort de Théodore. Malgré 
que le rapport de Bo soit beaucoup plus vraisemblable que celui de G', son retour trop 


dramatique à Phbôou juste avant la mort de Théodore est trop accidentel, même artificiel pour 


que nous acceptions pleinement sa probabilité historique. 


1 Sur l'évaluation de la personnalité de Théodore, voir infra PP. 

176 Veilleux a bien éclairci la coutume des pachômiens de la Semaine Sainte. Quant aux six jours de jeûne, du 
lundi au samedi de la Semaine Sainte, les pachômiens ne mangeaient rien les derniers deux jours, tandis qu'ils 
faisaient un demi-jeûne au pain, à l'eau et au sel du lundi au jeudi. Voir La liturgie, pp. 252-258. 

17 A. Veilleux pense que cette visite d'Horsièse date de 363. Il est cependant téméraire d'accepter l'authenticité 
de cette visite telle qu'elle est dans les Vies (supra p. 65, n. 85 et 86). 
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Par contre, la présence d’Horsièse au moment de la mort de Théodore est certainement 
vraie, parce que les derniers mots de Théodore que rapporte G' 148, correspondent à sa 
conscience de soi telle que les sources nous le montrent : «T’ai-je jamais chagriné en ce qui 
concerne l’un de tes préceptes ou commandements ?...Je ne sais si je t’ai chagriné, non pas 
toi seulement, mais non plus quelque autre frère : car je n’ai jamais négligé le salut de mon 
âme et des frères, autant que je l’ai pu...». Même aux derniers moments, Théodore est de 
mauvaise foi, cela pour dissimuler son désir et rationaliser son choix : il ne sait pas s’il 
chagrina Horsièse et il ne négligea pas son propre salut ! Il avait une âme faible et pour cette 
raison, il voulait assurer son salut par un ascétisme extrême et un enthousiasme religieux. 
Mais il lui manquait la clairvoyance d’un Pachôme dans le sens de la première Vie grecque, à 
savoir, l'intuition spirituelle qui peut pénétrer la rectitude de l’âme : Il lui manquait aussi une 
attitude introspective. Il rata la dernière chance de pouvoir s’excuser auprès d’Horsièse. Ces 
derniers mots de Théodore ne peuvent pas venir des œuvres coptes telles qu’elles nous sont 
transmises. © Ainsi donc, d’après notre hypothèse, Horsièse ne fut emmené à Phbôou qu’au 
moment de la mort de Théodore. Dès lors, le récit de sa visite dramatique, dix jours avant la 


mort de Théodore, est l’œuvre d’une tradition ultérieure qui souhaitait la concorde entre deux. 


Conclusion 


Le Liber d’Horsièse est un document précieux qui doit être utilisé comme principe pour 
évaluer la pensée d’Horsièse et sa conception du cénobitisme pachômien. L’existence de 
l’école horsienne et de l’école théodorienne n’est confirmée qu’à travers ce libellé avec les 
sources coptes. Le Liber est la seule source qui nous permette d’estimer l’authenticité de 


l’image d’Horsièse que présentent les Appendices variés des Vies de Pachôme. 
L'Appendice de G' distingue clairement la position théologique d’Horsièse de celle de 


Théodore. Mais aucune des sources coptes, telles qu’elles ont été transmises jusqu’à nous, ne 


18 La première partie des derniers mots de Théodore de G! 148 n’ont pas de correspondance dans Bo 206. 5° 
254 (Lefort 345 26-34) qui a un parallèle avec G° 148, n’est qu’une compilation tardive de Bo 206 et G! 148. 
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la perçoit dans leurs Appendices. D'ailleurs, c’est sur l'événement autour de la démission 


d’Horsièse que G! est historiquement plus fiable que les Appendices coptes. 


L'histoire politique des monastères pachômiens, à compter du début des années quarante 
du IV° siècle ne peut être reconstruite que par les rapports de G'.Il manque dans Am ou 
d’autres sources coptes une compréhension de la polarité politique des monastères 


pachômiens. 


Si notre argumentation est fondée, l’hypothèse de Veilleux ne peut plus être retenue. Sa 


généalogie des sources peut être simplifiée comme suivant : 


Conclusion de l’étude comparative des compilations, d’après Veilleux. 


VBr VTh 
V w 
Y  — Ag > Am 
fl 
Ë 
ww V 
SBo  G' 


Veilleux a prétendu que SBo et G! ont leur source commune Ë, à travers d’une source 
hypothétique Ée Mais, si SBo et G' se réfèrent directement à leur source commune Ë, il n’est 
pas possible d’expliquer comment G! peut épuiser ses récits, si différemment de SBo, de leur 
source commune. D'ailleurs, le degré de correspondance de G! avec SBo dans la Vie de 
Pachôme proprement dite est très différent de celui de l’Appendice. Cette argumentation 
constitue la preuve décisive contre la thèse de Veilleux. Certes, G! utilise des récits coptes 
pour sa rédaction, mais il s’agit d’un emprunt fragmentaire.!”” En conséquence, il n’est pas 


probable que la source commune de SBo et G' que Veilleux a appelée & (y), existe. 


En ce qui concerne les Appendices, celui de G}, tel qu’on le possède, a priorité, tandis 
que les Appendices coptes ont un caractère complémentaire. Les Appendices coptes sont à 
attribuer, sans aucune doute, à l’école théodorienne. Toutefois, il n’est pas facile de déceler 


l’auteur ou le rédacteur de celui de la Vita prima. Cependant, ce qui est clair, c’est qu’il 


1 Voir infra pp. 67-68. 
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n’appartient pas à l’école théodorienne. Quand on considère la sobriété et l’objectivité de sa 
rédaction, et aussi l’édulcoration appropriée de ses récits en vue de l’édification, on peut 
croire qu’il n’était rattaché à aucune des deux écoles. Pourtant, il semble qu’il soit plus proche 
de l’école horsienne, parce qu’il critique Théodore avec un style si délicat, qui est difficile à le 
percevoir. Si on ne voit pas le caractère conflictuel de la relation entre Horsièse et Théodore, 
on n’arrive pas facilement à discerner la critique de ce dernier par le rédacteur de G'. Le 
problème de l'identité du dernier rédacteur de G! est si complexe que nous allons le traiter 


dans le chapitre suivant. 
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CHAPITRE TROISIEME 


L’ANALYSE DES TENDANCES DES SOURCES PACHOMIENNES 


L La Vita Prima 
A. Le but de la rédaction de G! : une Vie des Tabennésiotes pour des lecteurs grecs 


Le rédacteur de G' écrivit «un petit nombre de choses parmi beaucoup d’autres », 
«afin de ne pas oublier complètement ce que nous avions entendu dire de la perfection 
monastique de notre père à la suite de tous les saints » (G! 98). Quand il dit «la perfection 
monastique de notre père», le rédacteur pense à des lecteurs païens. Il accentue 
manifestement ce point dans un de ses premiers chapitres, le chapitre 25. Les saints ne sont 
pas créés par Dieu «dès le ventre maternel, d’une manière immuable et indépendante du libre 
arbitre », vu que Pachôme, «né de parents païens » est devenu cher à Dieu. Le rédacteur veut 
présenter Pachôme comme un personnage exemplaire de la vie monastique pour des païens ; 
il est TÉAELOG Lovayx6c (G! 2), et «tous les hommes » peuvent marcher à sa suite.! 

La langue de G? étant le grec, le rédacteur visait à coup sûr des lecteurs hellénophones. 
Cependant, la langue dominante de la Haute Egypte était le sahidique. Il convient donc de 
s’interroger sur les lecteurs de G!. Pour répondre à ce problème, considérons la situation des 
communautés pachômiennes de la fin du IV° siècle, la rédaction de G' ne pouvant dater 
d’avant la mort d’Horsièse en 386. Le lieu où on trouve, tout d’abord, un public hellénophone 
est une communauté monastique pachômienne dont, vers 390, l’évêque Théophile 
d’Alexandrie favorisa l’installation à Canope. Ce monastère se situait à environ douze mille 
d'Alexandrie. Il y avait beaucoup de Latins dans ce monastère,” mais il est certain que la 
majorité se composait des Coptes et surtout des Grecs quand on considère la topographie 
environnante d’Alexandrie. Si on pense que ce monastère conservait des œuvres 


pachômiennes en grec, comme on le voit par la traduction de Jérôme, il est très probable que 


! Il est assez probable que les paroles des trois premiers disciples de Pachôme rapportées par G! 25 remontent au 
rédacteur, qui, à travers eux, aurait voulu livrer le but de sa rédaction. Ce passage, qui n’a pas de parallèle dans 
les autres sources coptes et arabes, est inséré maladroitement dans le chapitre 25. Quand on compare G' 24 et 25 
avec Bo 23, ce dernier est plus cohérent que les premiers. Bo 23,29 «Alors ils s’adressèrent à lui en disant : Nous 
sommes peinés de te voir... » s’harmonise avec les phrases précédentes. 1] en va de même dans 4m 370, 12. 
Toutefois, la phrase de G' 25 «Cependant ils lui disent : Pourquoi es-tu seul à te fatiguer, père, à tous les travaux 
du monastère ? » est en harmonie avec le chapitre 24, et non avec sa partie précédente. 
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le nombre des Grecs y étaient considérables. De ce fait, il est possible que la Vita Prima soit 
une Vie pour des païens grecs, autour du monastère pachômien de Canope, ainsi que pour les 
moines grecs qu’il abritait. 

Pourtant, il faut penser à une autre raison justifiant la nécessité d’une première Vie en 
grec. Nous avons émis, auparavant, une hypothèse concernant une deuxième phase de la 
stratégie de fondation des monastères pachômiens : la fondation de monastères autour des 
métropoles.” Le grec n’était pas totalement ignoré, même dans les campagnes égyptiennes. De 
plus, les villes d'Egypte étaient plus grécisées que les campagnes, et le grec était important 
dans la haute société urbaine, ainsi que dans le service public et l’armée.* Et, Bien que peu 
maîtrisaient le grec, la littérature grecque n’en était pas moins dominante par rapport à la 
copte, minoritaire.” Dans cette perspective, les monastères aux alentours des capitales de 
nomoi avaient bien davantage besoin du grec, pour la propagande ou le recrutement, tandis 
que le grec comptait peu dans les premiers monastères. En conséquence, il ne faut pas exclure 
la possibilité que G' ait été une Vie pour la propagande cénobitique, dès la deuxième phase de 
l’histoire de la Congrégation pachômienne. De plus, un papyrus copte publié par W. E. Crum 
traduit en français par Lefort, nous apprend qu'Horsièse avait un interprète panopolitain 
appelé Olbios de Panopolis qui intervint dans un entretien entre son archimandrite et 
Théophile d'Alexandrie, probablement en 387 (Lefort, Les Vies coptes, p. 395). Ce 
renseignement est précieux, car il suggère la possibilité que cet interprète puisse être l'auteur 
ou un des compilateurs principaux, à tout le moins, de la partie de la Vita Prima relative au 
gouvernement d'Horsièse. 

Le rédacteur de G' remanie certaines de ses sources pour son éloge de la vie 
monastique. Ce qu’il remanie dans sa rédaction pour l’édification des moines futurs, est la 
brutalité et la férocité de la mentalité copte. Pour dessiner des moines coptes angéliques, il est 
prêt à omettre certaines phrases de ses sources et à adapter ses récits. Un des exemples les 
plus intéressants est G! 37, qui correspond à Bo 37-38. Ce qui est remarquable, quand on les 
compare, est l’omission et la déformation qui remontent certes directement au rédacteur de 
G\. Selon Bo 37, Théodore dit à Pachôme, lors d’une visite à Phbôou de sa mère, que «mais 
même, si c’était nécessaire de la (c’est à dire sa mère) tuer, je ne l’épargnerais pas ». G! 37 
supprima cette parole trop exagérée qui révèle bien la personnalité de Théodore, en suivant sa 


source copte. Expliquer inversement l’ordre de compilation n’est pas possible. Ensuite, la 


? Praefatio hieronymi des Règles de Pachôme. 
? Voir supra p. 435. 

* Bagnall, Egypte, pp. 240-251. 

$ Ibid., p. 255-260. 
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mère de Théodore, selon Bo 38, retourna, à sa maison, affligée, car Théodore ne se présenta 
pas devant elle. Mais, G! 37 adapte sa source copte en vue de l’édification des lecteurs, en 
rapportant qu’elle devint une moniale à Phbôou. Nous voyons aussi un autre exemple dans les 
récits relatant la démission d’Horsièse. Comme nous l’avons déjà vu, le rédacteur de G' 
substitue le conflit interne d’Horsièse à sa démission obligée, alors que les sources coptes 
expriment réellement l’événement par l’utilisation du mot «révolte » ou «chasser ». Et le 
rédacteur ne décrit pas le duc à la recherche de l’archevêque Athanase comme violent (G! 
138), alors que, dans Bo 185, «tenant en main une hache », il dit aux soldats de «tuer » 
d’éventuels frères désobéissants. 

D'un autre côté, le rédacteur de G! pense à l’intellectualisme des lecteurs grecs, en 
développant ses récits. Il insère son prologue, chapitre 17, avant de raconter les tentations de 
Pachôme par des démons. Dans ce prologue propre à G!, il essaye de justifier bibliquement 
les épreuves de Pachôme, en présentant «les miracles et prodiges accomplis par Dieu à 
l’occasion de Moïse et ses successeurs », avant d’aborder les tentations en détail dans les 
chapitres suivants. Le synode de Latopolis est un autre exemple. Selon Am 592, des évêques 
accusèrent Pachôme à ce synode au sujet de deux choses. L’une est son expérience d’une 
extase, l’autre sa capacité de clairvoyance. Mais G! 112, dans ses articles d’accusation, omit 
la première, selon laquelle «ils apprirent que Pachôme dit être monté au ciel ». En revanche, 
le rédacteur nous montre Pachôme défendant longuement son don de clairvoyance. Aussi, 
remarquons que la tendance rationaliste de G! par rapport aux autres sources, ne signifie pas 
toujours un rejet de la tradition locale du cénobitisme pachômien. G! présente le nom des 
évêques du synode de Latopolis : Philon et Mouéi. G! n’emprunta pas cette liste dans Am. 4m 
593 ne mentionne pas leurs noms, mais il dit seulement que les évêques étaient au nombre de 
quatre. De plus, le sujet «temple de Dieu », que Pachôme utilisa pour se défendre contre 
laccusation de clairvoyance, est un des thèmes typiques des moines pachômiens. Il ne 
faudrait donc pas croire, à cause du point de vue biographique du rédacteur, que l’ensemble 


de son récit soit secondaire par rapport à celui de 4m 591-595. 


Le rédacteur de G' a envie de protéger son héros de récits défavorables qui pourraient 
altérer sa dignité. Pourtant, il n’essaye pas de cacher complètement l’histoire réelle dans son 
but, à savoir une propagande pour la vie monastique adressée à ses païens grecs. Il laisse des 
échos qui insinuent faiblement ce qui se passa dans l’histoire du cénobitisme pachômien. 
Nous en voyons un cas dans le récit du synode de Latopolis. Selon Am 591-595, il semble que 


Pachôme ait été condamné à mort au synode de Latopolis. La scène d’Am est pleine de la 
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violence.® Pachôme est sauvé tout juste par un laïque Saouina, fonctionnaire de la ville de 
Latopolis. D’un autre côté, bien que, dans G\, Pachôme ait été l’objet de l’admiration des 
évêques, le rédacteur laisse des traces de la violence collective de ce synode, maïs en la 
réduisant à un homme possédé de l’esprit malin.” L’autre endroit où cette technique narrative 
est utilisée largement, c’est l’Appendice. Dans les récits à partir de la révolte contre Horsièse, 
le rédacteur essaye de présenter une histoire adaptée à ses lecteurs grecs plutôt que l’histoire 
elle-même. C’est pourquoi découvrir l’histoire de conflit est plus difficile dans l’Appendice 
grec que dans les Appendices coptes, si nous ne les lisons pas attentivement. Le rédacteur de 
la première laissa des échos, dans lesquels on ne peut percevoir qu’avec beaucoup d’attention 
la réalité du conflit, tandis que les dernières conservent des expressions plus directes et plus 
abruptes. 

G! 145-146 doivent être considérés dans cette perspective. L’arrangement de G! 145 
(Bo 204°-205*) - 146 (Bo 197-198) dans leur ordre présent, s’explique bien par la 
préoccupation d’édification des lecteurs.Ÿ L’humilité et l’obéissance réciproques d’Horsièse et 
Théodore, et la concorde entre eux «comme une seule personne » sont les vertus les plus 
grandes, essentielles pour la vie commune. Quelle que soit l’histoire, c’est dans la perspective 
d’édification de G! que les activités d’Horsièse comme vicaire pendant quelques années sont 
bien meilleures que sa catéchèse à Phbôou de seulement quelques jours. Ce que veut le 
rédacteur de G! par sa Vie de Pachôme, c’est créer des prototypes idéaux des moines 
cénobitiques. Quand il rencontre des sources qui ne s’accordent pas bien à son but, il les rend 
volontiers conformes à son intention. C’est dans ce sens que la Vita Prima est digne d’être 
appelée ‘manuel du cénobitisme pour des païens grecs’, à côté de la Vie d’Antoine, grand 


anachorète, par l’archevêque Athanase. 


$ «Et lorsque les prêtres et les moines entendirent cette parole de notre père Pachôme, ils s’écrièrent à la foule : 
‘Avez-vous jamais entendu semblable parole d’un homme ?’ — Et ils répondirent d’une seule voix : ‘Nous 
n'avons jamais entendu pareille chose de nos pères, ni des pères de nos pères’. Aussitôt il y eut une grande 
agitation dans l’église. Des gens crièrent : ‘Qu’on ne mette la main sur personne autre que Pachôme’... On se 
mit à frapper notre père Pachôme pour le tuer... On fit alors monter notre père Pachôme sur sa monture et on le 
conduisit au monastère. la plupart d’entre eux étaient blessés et leurs habits étaient tachés de sang. » (Am 593- 
595 ). 

7 «A ces mots, l’auditoire admira tant la franchise que l'humilité du saint. Quand il eut achevé de parler, un 
homme possédé de l’esprit malin se jeta sur lui avec un poignard pour l’égorger. Mais le Seigneur le sauva par 
Pentremise des frères qui l’accompagnaient, cependant que le tumulte régnait dans l’église. Aïnsi donc, tandis 
que les uns parlaient d’une manière, les autres d’une autre, les frères ayant été sauvés tout du long, ils se 
rendirent au dernier en date de leurs monastères, celui dit de Pachnoum, qui se trouve dans le district de 
Latopolis » (G! 112). Cette partie se reproduit, à travers de G? 163, dans Am 641,14 - 642,3. 

$ Comme Festugière l’a remarqué (p. 66), l’ordre de Bo est, dans ces récits, meilleur que celui de G'. 
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B. La tendance pro-cléricale de G! : les pachômiens comme hommes de l’Eglise 


Une particularité de G!, qui ressort par rapport aux Vies coptes, c’est qu’il décrit le 
cénobitisme pachômien comme se rapprochant de l’Eglise. Nous ne connaissons aucun de 
moines ordonnés prêtres dans les monastères pachômiens. Pachôme lui-même ne voulut pas 
se voir conférer une dignité cléricale.? D’ailleurs, «il n’y avait personne parmi eux qui eût été 
constitué en dignité cléricale » dans les premières années du cénobitisme.!° En effet, selon G' 
27, Pachôme suggère que l’état d’un moine-prêtre peut être permis dans les monastères : 
«Maïs si à l’inverse quelqu’un des moines, ailleurs, a été constitué en dignité cléricale, nous 
ne le méprisons pas comme ami du pouvoir, à Dieu ne plaise ; nous le regardons surtout 
comme ayant eu la main forcée. Nous le considérons comme père soumis et imitateur des 
saints, pourvu seulement qu’il accomplisse sans reproche son service cultuel ». On peut se 
demander si ce discours, propre à G!, peut remonter à la première période de Tabennêse. Il ne 
sera pas facile de donner une réponse positive, car les sources coptes se montrent hostiles à 
l’égard de la cléricature. 

En ce qui concerne les évêques du synode de Latopolis devant lequel Pachôme dut se 
défendre, le rédacteur essaye de les concilier avec Pachôme.!! «Les pères et frères qui 
examinaient nos affaires sont orthodoxes » (G! 113). Cette sorte d’apologie pour le clergé 
n’est jamais en harmonie avec la description de ce synode selon Am 593 — 596, où les quatre 
évêques sont décrits comme ceux qui complotent contre Pachôme. Dans G! 135, Théodore dit 
que «nous savons qu'après les Apôtres, nos pères les évêques sont ces pasteurs ». De plus, ce 
chapitre conserve la phrase suivante, qui est très étrangère à la pensée des moines 
pachômiens : «Eh bien, tous ceux aussi qui écoutent le Christ qui est en eux sont leurs enfants, 
même s’ils n’ont pas rang ou dignité ecclésiastique». On ne voit pas, dans les Vies coptes, ce 
type de discours qui identifie «les enfants de Pachôme » avec «les enfants des évêques ». 

Quant à la construction d’une église à Tabennêse, G' la rapporte, de manière pro- 
cléricale, différemment des Vies coptes. Selon le témoignage copte, quand Pachôme «constata 
que beaucoup de gens étaient venus habiter ce village, il prit les frères ; ils s’en allèrent leur 
construire une église, pour y faire la synaxe ; d’ailleurs il y avait beaucoup de gens aux 
alentours de cet endroit. » (Bo 25). Am 371,10-13 nous donne un texte parallèle à celui de 


Bo. Mais, selon le grec, «voici encore à quoi notre vénérable père Pachôme mit tout son zèle, 


? G' 30, Bo 28. 

NO 27 

ll 'W. Bousset a montré que le synode de Latopolis est arrangé dans la rédaction de G” selon son intention pro- 
ecclésiale. Apophthegmata. Studien zur Geschichte des ältesten Münchtums, Tübingen, 1923, pp. 231-236. 
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à construire une église dans le village désert pour les bergers des alentours qui étaient en assez 
grand nombre... Ce n’est pas de lui-même qu’il agit ainsi, mais sur l’avis de Sarapiôn, évêque 
de l’église de Tentyra » (G' 29). Il ne semble pas que la construction de l’église de Tabennêse 
sur l’avis de Sarapiôn soit une invention littéraire. Tabennêse appartenait au diocèse de 
Tentyra, mais quelques autres monastères, à côté gauche de Tabennêse, relevaient du diocèse 
de Diospolis Parva. Je pense que l’explication de G! est historiquement très probable. En tout 
cas, G! décrit ici l’image d’un Pachôme obéissant à l'autorité ecclésiastique de l’évêque local. 

Il faut noter que le rédacteur de G! tend à omettre toute histoire défavorable 
dommageable à la dignité cléricale. L’absence dans G du récit de Bo 37, dans lequel les 
clercs aidèrent la mère de Théodore à monter sur la terrasse pour qu’elle puisse voir son fils, 
doit s’expliquer par l’omission intentionnelle du rédacteur de G'. De même, le silence dans G! 
concernant un conflit sérieux avec des évêques n’accrédite pas pour autant de la postérité de 
sa rédaction. Quand Peeters est convaincu que l’absence dans G! de l’épisode de Bo 58 est un 
des exemples de la supériorité du récit copte, ? il échappe à la tendance biographique de la Vie 
grecque, qui ne veut que la concorde et l’harmonie avec l’autorité ecclésiastique. Il est naturel 
que l’auteur qui substitue l’éloquence de Pachôme à la violence horrible du synode de 
Latopolis, souhaite supprimer dans son œuvre le scandale de Ia confrontation violente entre 
l’évêque de Latopolis et ses partisans, et Pacôme et ses moines. En tout cas, le rédacteur de 
G' respecte la hiérarchie ecclésiastique, et il désire créer l’image d’un Pachôme sans conflit 
avec l’autorité de l’Eglise, ou plutôt qui obéit à l’autorité cléricale. C’est en ce sens que la 


première Vie grecque peut s’appeler la Vie pro-cléricale. 
C. La tendance pro-anachorétique de G'. 


Les rédacteurs coptes possèdent un terme technique, «notre père » pour désigner 
Pachôme. L'auteur ou le rédacteur de G' nomme Pachôme de différentes manières, 
influencées par l’emploi anachorétique dans son ensemble. Outre © Tatnp MH®Y ou Ô 
RaTNp NU HayodLios, il utilise d 8e10ç Hayxwioc (G' 39), d uéyas [laxovduioc 
(G\ 41), 6 uéyac (G! 42), 6 Yépov (G! 42, 51), d natrp (G! 50), et 0 dBBac 


1? Peeters, «4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme », pp. 310-311. 

3 «...I1 (Pachôme) se leva, prit les frères et se rendit au sud à la montagne de Sné en un lieu appelé Phnoum. 
Lorsqu’il eut commencé la construction du mur du monastère, l’évêque de ce diocèse rassembla une grande 
foule ; ils partirent et s’attaquèrent à notre père pour l’expulser de cet endroit. L’homme de Dieu, notre père 
Pachôme, résista au danger, si bien que le Seigneur les dispersa, et qu’ils s’enfuirent d’auprès de ln... » (Bo 58). 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


110 


Haxoÿuoc (G' 61). Cependant, l'appellation «notre père» n’est pas destinée 
exclusivement à la désignation de Pachôme. L'auteur ou le rédacteur de G se sert de ce terme 
pour désigner Antoine et Athanase. Psarphios, vice-supérieur général, appelle l’archevêque 
Athanase d rotnp fav (G! 138). Antoine est appelé Ô Tatnp LE * Avtwy106 (ch. 2), 
Ô AOTNP UV Ô Hakdplog ’AYTOUOG (ch. 120) — dans le ms Afheniensis, Ô 
HOKOPLOG TaTnp NHov ‘Aytwvioc.” L'application du terme «notre père » à Athanase 
dans G! ainsi que dans Bo!° n’est pas étonnante, parce que le terme était une marque d’un 
meilleur respect pour évêque.!? En revanche, le cas d’Antoine est totalement différent. Les 
sources sahidiques n’attribuent pas une seule fois, l’appellation de «notre père » à Antoine. Il 
n’y a que deux formes pour Antoine dans $° : «le bienheureux apa Antoine » (122) et «apa 
Antoine» (123).'* L’appellation d’«apa Antoine» ne souligne pas l’importance du 
personnage, le terme «apa » pouvant être utilisé pour désigner simplement des pères anciens, 
comme dans le cas d’ «apa Zachée » (S° 128) ou «apa Macaire » (S$° 131).!° Pourquoi l’auteur 
ou le rédacteur de G! utilise-t-il le terme de «notre père » pour désigner Antoine, tandis que 
S° ne le fait pas ? Il n’est pas difficile de répondre à cette question. Les sources coptes se 
montrent parfois hostiles à l’anachorétisme, alors que G' essaye d’enlever l’écart entre 
cénobitisme et anachorétisme. 

Quand nous établissons une comparaison entre S° 120-121 et G! 120, nous trouvons 
de grandes différences entre les deux épisodes. Dans l’épisode copte, Antoine fait la louange 


de «la voie apostolique », c’est-à-dire du cénobitisme, que Pachôme a fondée. Par contre, apa 


“Les termes BELOG et HÉYOG peuvent être utilisés pour se référer à des défunts : voir le dictionnaire de Lampe 
qui donne les exemples abondants pour le premier. D'autre part, Deny d'Alexandrie (f 264/265) est appelé 
LÉYAG dans l'ép 188 1 17 122, 43 de Basile de Césarée. A la place du terme du ms Florentinus d nathp et Ô 
BBA Haxovioc, les mss Ambosianus et Atheniensis utilisent respectivement 6 roTtnp IIax@uoc et Ô 
dBBac Hayxwpioc. Ô ABBü TlaxoëLioc apparaît la première fois dans le chapitre 61. Festègière traduit 
par erreur cette expression comme «Pachôme ». Voir Halkin, Santi Pachomii Vitae Graecae, p. 41, 27. 

Le mot Hakdptoc est d'abord appliqué à désigner, chez les chez, les défunts (Pouchet, Basile, pp. 455, n. 3, 
587 et 633, n. 2 ; Gain, Cappadoce, p. 76, n. 67 ; Lettres II de Grégoire de Nazianze, éd. de P. Gallay, p. 128, n. 
3), mais également il peut qualifier les vivants (Maraval, Macrine, p. 259, n. 2 ; À Patristic Greek Lexicon de 
Lampe, p. 822, article E). Il a ici le premier sens. 

15 «Certes l’archevêque Athanase est notre père après Dieu. » (Bo 185). 

? Athanase lui-même appelle Alexandre l’archevêque d’Alexandrie (313-328) comme «notre père Alexandre ». 
Athanase, Lettres festales et pastorales, traduites par Lefort, CSCO 151, Louvain, 1955, p. 72, 20. Apa Moïse 
utilise une appellation basée sur le terme «notre père » pour désigner Athanase l’archevêque dans une lettre 
envoyée à ses moniales : «notre saint père apa Athanase ». /bid., p. 87, 5. 

À Par contre, la Vie bohaïrique fournit à Antoine plus beaucoup de respect que la tradition sahidique. On trouve 
dans celle-là «notre saint père apa Antoine » et «notre saint père apa Amon » (Bo 2). Nous sommes persuadés 
que cette tendance soit contaminée par une tradition de la Basse Egypte, quand nous considérons que la vie 
bohaïrique dut être ouverte à Antoine, père d’anachorètes, tandis que la tradition sahidique ne l'était pas. 

”” Le seul terme «Apa » peut être utilisé pour désigner Pachôme, sans le nom propre. Quand Théodore dit que 
«Apa et apa Horsièse » (Cat. Th. 40, note 6), le premier désigne le fondateur du cénobitisme. Mais, à notre 
connaissance, les Vies coptes n’utilisent pas une seule fois le seule terme «apa » sans le nom propre pour appeler 
Pachôme. 
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Zachée attaque Antoine par une question offensive. «Oui, sans doute tu nous abuses ! », dit 
Zachée, «si la vie commune dans laquelle a marché notre père est la voie supérieure des 
Apôtres, alors pourquoi, toi aussi n’as-tu pas vécu en communauté, et nourri une foule 
d’âmes, comme tu l’as dit ? » (S° 120). Aussi, le rédacteur de G! supprima cette parole brutale 
dans son chapitre 120, en l’épuisant de ses sources coptes. Il introduit la rencontre des moines 
pachômiens avec Antoine, mais avec un point de vue défendant sa vie anachorétique. De plus, 
il présente un rapport, par Antoine, d’un personnage nommé Aôtas, qui lança le cénobitisme 
avant Pachôme, mais qui ne réussit pas à l’établir. Cependant, les sources coptes ne gardent 
aucun souvenir d’Aôtas. Dans la perspective copte, l’existence même d’une autre personne 
qui aurait fait l’essai de la vie commune avant Pachôme, est hétérodoxe. Ces deux 
constatations nous amènent à reconnaître, dans la perspective biographique de G!, une 
position pro-anachorétique et une attitude un peu réservée pour le cénobitisme pachômien, par 
rapport à la tendance copte. 

Notre confirmation de la tendance positive envers l’anachorétisme de G' peut être 
renforcée par d’autres observations. G! prend le commencement de la vie anachorétique à 
Tabennêse de Pachôme, pour les débuts du cénobitisme. L'expression, Ô HOTtnp LV 
Taxoÿutoc, apparaît la première fois dans le chapitre 13-14. Festugière a omis, dans sa 
traduction du chapitre 13, l’expression de «notre père », par erreur. Selon le ms Florentinus, 
l'expression, Ô TaTnp HO HaxoVUtoc, se trouve au chapitre 13. Ces deux chapitres 13- 
14 racontent respectivement la mort de Palamon et la vie anachorétique de Pachôme avec 
Jean, son frère. Cette donnée nous permet de supposer que l’auteur de G! voulut faire 
remonter la tradition du cénobitisme jusqu’à la première année de la vie anachorétique, à 
Tabennêse, de Pachôme. La tradition copte est subtilement différente de la grecque. En effet, 


selon Bo 22-23, Ia «sainte Congrégation » ne débute pas avec l’arrivée de Jean, mais avec la 


venue des trois premiers disciples, Poentaëêsi, Sourous et Pooï (Bo 23), et la première 
apparition de l’appellation typique, «notre père » dans les sources coptes se situe après les 
récits concernant Jean, frère de Pachôme (Bo 22). Ainsi, la tradition copte veut mettre la vie 
anachorétique du fondateur avec Jean en dehors de l’histoire du cénobitisme. Mais, 


contrairement à la perspective copte, la tradition grecque la considère comme le point de 


2° Quant aux Vies sahidiques, nous ne pouvons pas discerner les endroits où leurs auteurs ou rédacteurs voient le 
début du cénobitisme, à cause du caractère fragmentaire de leurs pages. D’autre part, en ce qui concerne 4m, Vie 
complète, il faut d’abord enlever les couches insérées de G° (Am 365,17-369-13 ; 373,15-380,9 }. L’appellation 
de «notre père» apparaît premièrement en Am 381, 3. Mais, comme le scribe d’Am change volontiers 
l'appellation de Pachôme lors de sa transcription de G° (voir infra, p. 72 }, il est difficile de croire que sa 
transcription de l’appellation de Pachôme reflète fidèlement la tradition sahidique. Enfin, nous n’avons rien 
d’autre que Bo pour discerner le commencement du cénobitisme selon la tradition copte. 
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départ du cénobitisme pachômien. Denys et G? échouent à faire un repère particulier pour 
l'inauguration du cénobitisme pachômien, de manière rigoureuse, comme G'et Bo. Denys 
utilise «verus Pachomius» ou «beatus Pachomius» et G°, © Ilax11oc, dans leurs 
chapitres qui correspondent aux chapitres 13-14 de G. 

Aussi, notre discussion a-t-elle un défaut du fait d’un problème philologique propre à 
G\. Personne ne peut décider à quel degré l’appellation de Pachôme, telle qu’elle nous est 
transmise, reflète l’original grec. Nous ne savons pas même combien la variation des 
appellations de Pachôme est influencée par le scribe de G!, Nous ne pouvons dire rien d’autre 
qu’une probabilité : il semble que le scribe de G! transcrivit assez fidèlement les variations 
d’appellation qui remonte à l’original de G}, Ce qui est sûr, c’est que ces variations se situent 
loin de la tradition copte. On peut confirmer cette constatation par le cas du scribe d’Am. En 
transcrivant G°, le transcripteur d’Am sentit déjà une inexactitude des variations grecques de 
l'appellation de Pachôme et il les corrigea souvent conformément à la tradition copte, une fois 
transcrite sa source copte en arabe. Par exemple, dans G° 172 qui correspond à G* 120, le ms. 
No 9, de G°, du monastère de saint-Jean à Patmos appelle Antoine Ô HOKOP10G TATNp 
uv AVTOVLOG, suivant en cela le ms Afheniensis de G' (les mss. Florentinus et 
Ambrosianus de G' l’appellent Ô ratnp nov à Lakdproc’ Avtwvioc). Le ms. No 148, 
de G?, du monastère de Denys au Mont Athos utilise Ô TaTtnp NY LÉYAG ’ AVTHILOG. 
En effet, le scribe d’Am omit «notre père » en l’appelant «le père, le grand Antoine ». Il évite 
de donner à Antoine l’appellation «notre père », comme la tradition sahidique le fait. D’un 
autre côté, il corrige l’appellation de Pachôme dans la source G?, conformément à la tradition 
copte. © dyios ratp Ilaxwpiog de G? 170 (G! 118 - Ô dytog ratrip GBBa 
Taxæu1oc) du ms. Patmos devient «notre père Pachôme» (4m 652, 11) par son 
transcripteur arabe. Le scribe arabe, après avoir lu la première source copte, corrige la très 
flottante appellation grecque, quand il traduit GŸ en arabe. Quant aux appellations de Pachôme 
et d'Antoine, le lecteur attentif trouverait sans beaucoup de difficultés un écart irréductible 
entre les Vies coptes et les Vies grecques. La tradition grecque a une tendance pro- 


anachorétique avec laquelle la tradition copte ne s’accorde pas. 


D. Les caractéristiques éditoriales de G! 
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Le caractère principal de la structure éditoriale de G! consiste en une adaptation libre 
de récits, dans un but d’édification et une tendance à la fois pro-cléricale et pro-anachorétique. 
G' 5-6 sera l’objet d’une première attention pour examiner ces caractéristiques d’édition. 
D'abord, il faut comparer ces deux récits avec Bo 8-10. Ce qui attire notre attention dans cette 
comparaison, c’est, dans les récits grecs, l’absence totale de l’épisode de Bo 9 et 10° qui 
rapporte un grand échec de Pachôme, trois ans après qu’il commença sa vie anachorétique. Bo 
9 attribue le service des malades dans les villages au clergé, en distinguant manifestement le 
moine du clerc. Donc, l’absence de la première expérience d’échec de Pachôme dans G! peut 
être bien comprise dans sa perspective biographique, qui veut décrire des «moines parfaits ». 

Nous trouvons, dans G! 12-13, un cas où le rédacteur grec tente d’enlever une tension 
dans l’histoire. L’équivalent copte, Bo 16-18, ne cache pas une telle tension, autour de la 
maladie et de la mort de Palamon et du départ à Tabennêse de Pachôme. Palamon tombe 
malade de la rate, par suite de ses ascèses rigoureuses (Bo 16) et Pachôme va à Tabennêse, en 
le laissant malade (Bo 17). Enfin, Palamon meurt (Bo 18)./! Or, cet ordre de l’épisode, 
maladie de Palamon, départ de Pachôme et mort de Palamon, est modifié chronologiquement 
dans G! 12-13, selon lequel, le départ de Pachôme à Tabennêse (G! 12) apparaît 
premièrement, ensuite la maladie de Palamon (G' 13°) et sa mort résultant de ses ascèses 
rigoureuses (G! 13°). Selon ces récits grecs, la mort de Palamon est imputée à ses ascèses, et 
non à la séparation avec Pachôme. Des lecteurs, suivant l’ordre de récits coptes, peuvent lire, 
comme suggéré par l’épisode, que le départ de Pachôme aurait influencé indirectement la 
mort de son maître. Le rédacteur de G! essaye de dénouer, par son réarrangement des récits, 
cette tension d’interprétation défavorable à son héros. Pachôme est parti avant que Palamon 
tombe malade (G! 12) et la mort de Palamon est imputée entièrement à ses ascèses extrêmes 
(G' 13). Ainsi, dans l’épisode grec, la tension de l’épisode copte est bien supprimée. 

Cette méthode de lecture est importante pour comprendre comme ont été édités les 
récits grecs. Quand une tension existe dans les récits coptes, G a souvent tendance à la 
diminuer ou à la faire disparaître. La comparaison entre Bo 25-28 et G' (27-32) en constitue 
un autre exemple. Bo continue, dans ces passages, à souligner le cénobitisme pachômien en 
tant que mouvement laïque. Pachôme ne veut pas de clercs dans son monastère (Bo 25). La 
communauté pachômienne a des règles constitutionnelles pour la vie commune des frères (Bo 
26). Un ancien père gouverne le monastère des moniales sur le base d’un livre de règles écrit 
par Pachôme (Bo 27). Pachôme refusa d’être ordonné prêtre (Bo 28). Voici une énumération 


de faits visant à montrer que le cénobitisme pachômien fontionne bien, sans clercs, par le 
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gouvernement des laïcs par des laïcs, basé sur des règles. Pourtant, G'_ atténue 
l’anticléricalisme de Bo, en répétant trois fois une structure contradictoire. G' 27 est positif 
envers le clergé, tandis que G' 28 est négatif, dans le sens qu’il présente les officiers propres 
au monastère pachômien. G! 29 est amical envers l’autorité ecclésiastique, une église de 
Tabennêse étant construite sur les conseils de l’évêque de Tentyra, alors que G' 30 ne l’est 
pas, Pachôme y annulant la volonté de l’évêque qui souhaite l’ordonner. Enfin, selon G' 31, 
Pachôme en haïssant l’hérésie et respectant les évêques orthodoxes est orthodoxe, alors qu’en 
G! 32, il est indépendant de l'Eglise, en ce qu’il désigna un père pour gouverner le monastère 
des nonnes. Il semble que Bo 25-28 et G' 27-32 parlent d’une chose semblable, mais ces deux 
séries, par leur technique d’arrangement des récits, ont une visée toute différente. La série 
copte décrit la communauté des laïcs, alors que le rédacteur grec peint une image de Pachôme 
comme homme de l’Eglise, en diminuant l’hostilité copte envers le clergé. 

Quand nous comparons G\ 23-26 avec Bo 22-24, nous comprenons pourquoi les récits 
conclusifs des deux séries sont différents l’un de l’autre. Bo 24°, épisode d’expulsion de 
cinquante moines, n’est pas cohérent avec la logique de la série G' 23-26. La parole des trois 
premiers disciples que «tous les hommes » peuvent marcher à la suite de Pachôme ne peut pas 
s’accorder avec un épisode d’expulsion. Pourtant, le rédacteur grec place, en G\ 38, le même 
épisode que raconte Bo 24°. L’intention biographique de G' explique bien ce déplacement du 


récit d'expulsion. 


Dans d’autres cas, le rédacteur grec se sert de la structure d’encadrement, typique aux 
Vie coptes. Bo 43-48 utilise un encadrement dont le cœur se trouve au chapitre 46. Les 
chapitres 43-45 concernent le charisme de guérison de Pachôme, et les chapitres 47-48 
racontent la maladie de Pachôme. Au centre de cette séquence, on trouve le chapitre 46 
traitant l’apologie de Pachôme, où il dit que «les vraies guérisons sont les guérisons 
spirituelles de l’âme ». Ainsi, G! 43-53 se compose de la combinaison de développements 
coptes avec d’autres sources. D’abord, les chapitres 43-45 traitent des guérisons de Pachôme. 
Le chapitre 47 traite des guérisons spirituelles, cœur de la série copte. Enfin, les trois derniers 
récits traitent largement de la maladie de Pachôme, comme Bo 47-48. D'un autre côté, le 
chapitre 46, qui dit ses sources orales, se démarque de l’ensemble. Les chapitres 48-50 
développent le thème des guérisons spirituelles, déjà évoqué au chapitre 47. Si «reconnaître le 


seul vrai Dieu » est «une guérison » (G! 47), il importe bien davantage de «voir Dieu invisible 


# Bo 18, mutilé dès le début, doit être complété par Am 359, 8 - 360, 3. 
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dans un homme visible » (G! 48) : Et il faut être vigilant envers «les jeunes enfants », parce 
qu’ils peuvent accéder plus facilement à la vision interne (G! 49), Théodore en est un exemple 


(G! 50). Un schéma peut simplifier notre comparaison des structures. 


guérisons spirituelles 
cœur de la série (vraie vision et enfants 
comme visionnaires) 


Bo 43 - 45 46 47 - 48 
encadrement  guérisons de Pachôme maladie de Pachôme 
cœur de la série guérisons spirituelles 
G! 43 - 45 (46) 47(48 — 50) 51 — 53 
encadrement  guérisons de Pachôme (sources orales maladie de Pachôme 
du récit) 
(Schéma 5) 


Nous voyons un autre encadrement indépendant dans G! 55-64 où la séquence de 
récits grecs n’a pas de correspondance dans Bo. Le premier et le dernier chapitre de cette 
séquence racontent l’abstinence de Pachôme. Dans les chapitres 56-57 et 62-63, le héros 
enseigne ses disciples. Les quatre récits, de 58 à 61, qui se situent au centre de la séquence, 
présentent des règlements et des exemples concernant la prière et la tempérance. La structure 
de double encadrement de ces récits est la plus soignée de la Vita Prima. La méthode 
d’encadrement est utilisée, nous semble-t-il, pour la dernière fois en G! 88-93. G! 88 ouvre 
son encadrement par un épisode où Théodore voit une vision surnaturelle, et G! 93 le ferme 
par une autre vision. Les autres épisodes, entre l’ouverture et la fermeture de l’encadrement 
façonnent des images de Théodore comme disciple de Pachôme. La technique d’encadrement 
n’a pas non plus, cette fois-ci, d’équivalent dans les Vies coptes. 

En effet, nous ne trouvons pas d’encadrement, à partir du chapitre 94 jusqu’au bout de 
la Vie, chapitre 150. On ne doit pas prendre cette observation pour un détail insignifiant, parce 
que Bo et $° dépendent principalement de la méthode d’encadrement pour la Vie des 
successeurs de Pachôme, comme nous l’avons déjà montré. Notre critique d’édition nous 
amène à conclure qu’il n’est pas vraisemblable que G!, tel que nous le possédons, ait comme 
source Bo ou S, telles qu’elles nous sont transmises, ou une de leur version. Si G? les a 


comme modèle de rédaction, pourquoi son rédacteur n’utilise-t-il pas une seule fois, dans 
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lAppendice, la technique d’encadrement qui est vraiment typique dans les Appendices 
coptes ? C’est donc structurellement que l’Appendice grec ne provient pas des coptes. 

Quant à la Vie de Pachôme proprement dite, de ce que G! a une structure 
d’encadrement, il ne faut pas conclure imprudemment que le rédacteur de G! n’a qu’une Vie 
copte sahidique sous les yeux. Même lorsqu'elle développe ses récits par la méthode 
d’encadrement, elle présente d’autres aspects, historiques autant que rhétoriques, dont 
l’équivalent copte n’existe pas. Même si on veut attribuer des matériaux rhétoriques à une 
tradition littéraire qui ne reflète pas la tradition locale, il n’est pas défendable de faire la même 


chose pour des rapports historiques. 


Une autre manière d’arrangement des récits qu’utilise G! est la méthode de 
juxtaposition ou énumération. Cette méthode est utilisée quand le rédacteur ou l’auteur de G! 
veut rassembler quelques épisodes dans un même sujet, ou qu’il souhaite énumérer des récits 
similaires. G' 39-42 est consacré aux récits de gens extérieurs du monastère, qui cherchent 
Pachôme pour telle ou telle raison. La technique préférée du rédacteur de G! est la 
juxtaposition ou énumération. La plupart des récits, excepté ceux intégrés dans une structure 
d’encadrement, sont organisés par juxtaposition ou énumération dans la Vie de Pachôme.?* En 
général, la chronologie, dans une série de récits, n’est pas, pour le rédacteur, un élément 
important. Toutefois, dans certains cas, il la respecte à quelque degré, comme en G! 106-109, 
qui parle de la tentation de Théodore, ou en G! 110-116 relatant les dernières années de 
Pachôme, mais surtout dans les anecdotes des premières années de Pachôme du début au 
chapitre 16. L’ordre chronologique n’est à coup sûr pas la principale préoccupation dans le 
développement de l’histoire. La chronologie donne des repères temporels à un cadre plus 
général : enfance, conversion, vie anachorétique, fondation et organisation du coenobion, 
mort de Pachôme et gouvernement de ses premiers successeurs. Toutefois, à l’intérieur de ce 
cadre, des récits s’arrangent selon l’intention d’édition du rédacteur, mais non par ordre 
chronologique. 

Ce qu’il est important de noter sur la structure éditoriale, c’est que, dans l’Appendice, 


nous chercherions en vain une méthode déjà utilisée dans la première partie de la Vie, c’est-à- 


7? Dans ces quatre récits, les protagonistes, à côté de Pachôme, sont respectivement un conseiller d’une 
municipalité, un prêtre appelé Denys de l’église de Tentyra, une femme de Tentyra et un père d’un monastère 
près de Tabennêse. 

# Le rédacteur de G! utilise la structure d’encadrement dans les trois séquences, les chapitres 43-53, 55-64, 88- 
93. Pour le reste des récits, il se sert de la technique de juxtaposition ou énumération. Il s’agit des chapitres 1-16, 
17-22, 22-26, 27-32, 33-37, 39-42, 65-71, 72-77, 78-83, 84-87, 94-95,96-105,106-109, 110-116, 149-150. Les 
chapitres 38,46, 98-99 sont hors du contexte. 
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dire Vie de Pachôme proprement dite. Pour les chapitres 117-129 traitant du gouvernement 
d’Horsièse (et Pétronios), et les chapitres 130-148, celui de Théodore, le rédacteur ne se sert 
ni de la structure d’encadrement, ni d’une méthode de juxtaposition des récits cohérents. 
Chaque séquence arrangée selon l’ordre chronologie dans son ensemble ne se lie pas à 
d’autres sujets que les gouvernements d’Horsièse et de Théodore. En revanche, il ne présente 
que des extraits montrant le meilleur des gouvernements d’Horsièse et de Théodore. D’où 
vient cette simplicité contrastant avec les techniques littéraires de la Vie de Pachôme 
proprement dite ? Que pouvons-nous dire de l’Appendice à partir de cette constatation ? C’est 
une question dont nous nous occuperons tout à la fin de l’analyse de l’intention biographique 
de G\. 

Pour finir, il faut indiquer que G} ne fut pas rédigée d’un seul coup. G! préserve, 
comme des savants l’ont indiqué, des variations quant à l’appellation topographique et la 
forme des noms propres. * Toutefois, il ne nous semble pas qu’il faille croire que la présence 
de ces divergences témoigne automatiquement d’une compilation tardive. Quant aux 
différences d’orthographe de G', Halkin nous semble les avoir estimées? Des traces, en 
particulier dans le ms Florentinus de G}, de l’utilisation de sources coptes, n’accréditent pas 


la thèse d’une compilation tardive, mais elles nous montrent l’ancienneté de la copie de G!. 
E. Le rédacteur ou compilateur de G! 


La dernière question sur G! concerne son auteur ou compilateur. Pour répondre à cette 
question, on doit suivre une perspective qui sépare la première Vie de Pachôme de la Vita 
Prima. Nous avons déjà développé une réflexion sur la rédaction de la première Vie, autour 
d’un conflit entre les écoles théodorienne et horsienne. Si la première Vie fut rédigée, selon 
notre hypothèse, par des frères interprètes grecs, elle aurait été écrite, sans doute, en grec, puis 
probablement en copte, peu après la rédaction de la première Vie. Cette Ur-Vita doit être 


attribuée à l’école théodorienne, parce que ses auteurs s’expriment par Théodore, comme 


# Lefort, Les Vies coptes, p. XXXIX. G' commence par appeler la maison-mère FIB6OV forme sahidique 
authentique, puis HafBav. Le grand économe Papnoute est Iabvov8nc Iloabvovrtioc ; PUentaëêse est 
Wevôdnc, YerBonoic, Yev0dno106 ; Psahref, successeur de Papnoute, est  WVappeiv, Yophoc, 
NodEepoas ; Peeters, «4 propos de … », p. 310. Pour le monastère de Phnoum, G! utilise des formes variées : 
Hoyxvodu, Iryxvodu, Iayxvodv, Ilayvov, TIaxuov. «Toutes ces graphies convergent vers la forme 
sahidique T-ZNOYM. L’article se sera fusionné avec l’aspirée initiale » ; pour les différences des trois mss de 
G', voir également Halkin, Sancti Pachomii Vitae Graecae, pp. 10-18. 

25 «D'où proviennent ces différences d’orthographe ? Il paraît difficile de les attribuer au caprice des copistes 
grecs, et le plus vraisemblable est qu’elles remontent jusqu’à des copies très anciennes, où la graphie reflétait des 
nuances dialectales ». Zbid, p. 17. 
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nous en avons discuté. Aussi, nous ne pouvons pas décider quelle est l’Ur-Vita, maïs nous 
possédons un témoignage sur sa teneur, que nous rapporte Bo 194. La première Vie fut 
consacrée à glorifier Pachôme, et son contenu consista en la jeunesse de Pachôme, ses 
difficultés, ses tentations par des démons, ses charismes et ses visions, donc des thèmes 
typiques de l’école théodorienne. Bo, S° et S° ne sont que des formes de la même tendance 
biographique, prolongées jusqu’au gouvernement de Théodore. Nous l’avons déjà expliqué 
plus haut. 

Maintenant, tournons notre attention vers la Vita Prima, telle qu’elle nous est 
transmise. D’abord, nous trouvons un écart important entre la première Vie et la Vita Prima 
concernant la perspective biographique sur Pachôme. Le rédacteur de G} montre une attitude 
réservée envers son héros, Pachôme: «OÙ Yyap Eîc AV TL mpobntoy n 71œv 
HOTPLAPXDV À TOV ATOOTOAG, AAA TÉKVOV HÜTOV ÉOTL YUHO1OV, ©G KO OÙ 
AOUTOL TOLOUTOL Katu TOnOY Etoiv» (G! 98). Et sa rédaction, c’est «OÛY% Îva 
ÉROUVÉOOHEY QÜTOV », mais simplement «va un TÉAEO ÉMANBMUEOR dv 
HKOUOQUEL HEPL TOÙ TeAelov uoydlovtos RatpoG MY ». Ici, nous touchons une 
couche qui remonte à un rédacteur plus tardif que l’auteur pluriel de la première partie de G. 
Nous avons attribué largement aux moines interprètes les chapitres 98-99 qui rapportent la 
rédaction de la première Vie. Par contre, la citation que nous avons faite maintenant ne semble 
pas remonter aux frères interprètes, parce que leur rédaction de la Ur-Vita suit la tendance de 
l’école théodorienne, tandis que notre citation est complètement contraire à cette même école. 
Il est très probable que l’attitude réservée envers Pachôme remonte directement au rédacteur 
de Gl, qui incorpora à la Vie de Pachôme proprement dite l’histoire d’Horsièse et de 
Théodore. Le rédacteur de G} remanie la Vie de Pachôme déjà existante. Il n’est pas possible 
de déterminer, par les données philologiques du dossier grec, à quel degré il contamina sa 
source par son intention biographique. La solution probable à ce problème est dans la 
distinction des tendances biographiques des Vies grecques, comme nous l’avons conclu dans 
notre première partie. L’attitude réservée envers la glorification de Pachôme de G}, ne peut 
pas s’accorder avec la tendance de l’école théodorienne qu’aurait reflété la première Vie de 
Pachôme. Et en ce sens, elle doit donc être attribuée à la plume du rédacteur, qui ajouta 
l’Appendice à la Ur-Vita, et non pas à l’auteur de cette dernière. 

Si notre hypothèse est reçue, il nous faut nous demander l’origine de l’intention 


biographique de G'. Nous avons déjà traité sa position pro-cléricale et pro-anachorétique. 


28 Voir supra p. 8s. 
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D'où vient cette tendance, particulière à G! ? Supposer qu’elle résulte de l’auteur pluriel de 
G!, disciple de Théodore, n’est pas soutenable. C’est historiquement que le cénobitisme 
pachômien se caractérise par une tradition opposée à la tendance grecque, que nous allons 
traiter dans la partie consacrée à Bo. Aussi doit elle être attribuée au dessein du rédacteur de 
G!. Cependant, y a-t-il, parmi les récits relatant la Vie de Pachôme proprement dite, d’autres 
éléments contaminés par l’intention du rédacteur ? On ne peut pas répondre ici à cette 
question complexe, parce qu’il s’agit de l’ensemble du dossier pachômien. Ce qui est sûr, 
c’est que la première Vie de Pachôme est incorporée par le rédacteur suivant dans G’, selon 
son point de vue rédactionnel : Aussi les faits historiques que conserve G! ont une valeur 
précieuse pour l’histoire du cénobitisme pachômien, à côté des Vies coptes. 

Pour finir, on doit se demander qui était le rédacteur de G!. Si nous considérons sa 
tendance pro-anachorétique, il apparaît qu’il n'était pas hostile à l’anachorétisme. D'ailleurs, 
nous pouvons supposer qu’il se trouvait dans un ordre clérical, parce qu’il est un défendeur du 
clergé dans l’ensemble de son œuvre. Ce prêtre-moine qui était favorable à l'anachorétisme 
semble avoir vécu à la Congrégation à l’époque des gouvernements de Théodore et 
d’Horsièse. Quant à sa datation approximative, nous supposons que G! aurait existé après le 
gouvernement d'Hosrisèe (mort après 387) et probablement durant la première moitié du V° 
siècle. Nous avons une raison suffisante pour démontrer notre hypothèse. En effet, les lecteurs 
peuvent arriver à une meilleure et exacte compréhension des caractéristiques des 
gouvernements d’Horsièse et de Théodore. Dans aucun des Appendices coptes qui nous ont 
parvenu, nous ne pouvons aboutir à une telle compréhension. Comme nous l’avons montré 
avant, les Appendices coptes ont un caractère complémentaire. Il faut ajouter que l’auteur de 
l’Appendice grec est plus proche de l’école horsienne, car, comme Horsièse, il montre des 
réserves, quant aux éloges de Pachôme. 

Mais il faut hésiter beaucoup pour affirmer qu’il était affilié à l’école horsienne. Son 
rapport a une objectivité incomparable aux Appendices coptes, au sujet du gouvernement 
d’Horsièse et Théodore. Il ne veut pas déformer ou cacher l’histoire, s’il ne s’agit pas de but 
d’édification pour ses lecteurs grecs. En particulier, il évite d’évoquer ouvertement le grand 
scandale concernant le conflit entre Horsièse et Théodore, mais il nous fournit la meilleure 
compréhension sur les caractéristiques des gouvernements des deux premiers successeurs. En 
bref, il écrit et rédige son Appendice avec les yeux d’un historien, mais non pas comme un 
disciple inscrit dans une école. Les Appendices de Bo et S° se servent de la structure 
d’encadrement pour donner à Théodore l’aspect d’un véritable disciple de Pachôme et du 


maître spirituel de la Congrégation. Cependant, l’ Appendice de G' a la pudeur de n’honorer ni 
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Théodore ni Horsièse. II a une conscience exacte et évidente de la position théologique des 
deux pachômiens, conscience qui caractérise le gouvernement d’Horsièse comme 
pachômianisme évangélique et celui de Théodore comme pachômianisme enthousiaste. II y a, 
dans la Vie de Pachôme proprement dite, beaucoup d’éléments rhétoriques et littéraires, dont 
l’authenticité doit être examinée rigoureusement, cela à cause du souci motivé par son 
intention éducative. Par contre, dans l’Appendice, nous ne trouvons pas tel phénomène 
caractéristique de la partie précédente. En conclusion, nous rencontrons, dans son Appendice 
grec, un historien pachômien - incliné vers la préférence horsienne dans toute son œuvre - 
dont le rapport a une impartialité exceptionnelle par rapport aux Appendices coptes. Cet 
historien pachômien n'était-il pas Olbios de Panopolis, disciple et interprète d'Horsièse, mais 


qui est mentionné une seule fois dans les sources 7 


IL La Vie bohaïrique (et 5°, 5°) 


A. Le but de la Vie bohaïrique : Théodore honoré”? 


Les Vies, Bo, S° et S$, qui prolongent leurs récits jusqu’aux premiers successeurs, en 
conservant la tradition locale appartiennent à un même type de Vie, qui remonte sûrement à 
l’école théodorienne. On peut discerner, sans beaucoup difficulté, la volonté du rédacteur de 
présenter une image d’un Théodore honoré, déjà dans la première partie de sa Vie. Nous 
trouvons, dans le chapitre 32°, un cas où le rédacteur accorde à Théodore la première fois 
lPappellation de «notre père », tandis que Théodore n’est qu’un novice dans la séquence des 
chapitres 29-32. Cette appellation honorifique, appliquée très tôt à Théodore dans Bo, ne 
figure ni dans le texte arabe équivalent d’Amélineau,*” ni dans G! 36°, sa correspondance 
grecque. Dans d’autres cas, le rédacteur décrit, dans des récits destinés à louer la vertu de 
Théodore, un antagoniste de son héros comme ancien. Nous en trouvons un exemple dans Bo 
63. Tournons, d’abord, notre attention vers G' 67-68, son équivalent grecque. Un frère 


demande à Pachôme de rendre visite à sa famille, sans la motivation convenable que la règle 


77 Voir supra p. 105. 
# ]] va sans dire que le but primaire des Vies est la glorification du fondateur du cénobitisme (cf. Ladeuze, 


Etude, pp. 84-101). A côté de cette cause principale, on peut remarquer que Théodore est, surtout dans les 
recensions égyptiennes, un personnage du premier plan. Cf. Rousseau, Pachomius, pp. 178 ss. 
? Am 406,13-14, qui correspond exactement au début de Bo 32° présente simplement «Théodore ». 
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prescrit. I] lui dit que si Pachôme ne le permet pas, il va quitter la vie monacale. Pachôme le 
lui permit, et Théodore accompagne le frère! En effet, dans le chapitre suivant, Théodore 
pose une question à un ancien frère sur l’interprétation de Le 14,26 : «Si quelqu’un vient à 
moi et ne haït pas son père et sa mère ...». L’ancien frère lui répond : «L’Ecriture a mis ses 
principes très haut afin que nous en atteignions une petite partie. Car, sans cela, comment 
haïrions-nous nos parents ? ». À l’écoute de cette parole, Théodore se met en colère en 
Paccusant : «Est-là vraiment votre foi, à vous autres Tabennésiotes ? L’Evangile parle d’une 
sorte, et toi d’une autre sorte ? Je m’en vais d’ici : je ne reste pas. J’étais bien 1à où j’étais 
jadis : les pères de là-bas n’ont jamais renié l’Evangile ». Ce que nous devons remarquer, 
c’est qu’il y a, dans cet épisode, deux personnages distincts pour l’autre partie de Théodore : 
un AAOG GÔEA POS (G! 67 ) et un dpyaios GÔEA DOS (G! 68). Par contre, dans Bo 63, le 
frère que Théodore accompagne à sa visite familiale (63°) est le même personnage qu’un 
ancien père que Théodore, «un néophyte » interroge sur l'interprétation biblique (63°). 
Pourtant, un frère de Bo 63° ne peut pas être «un ancien », parce qu’il n’est pas vraisemblable 
que Théodore, «un néophyte », accompagne un ancien. D’ailleurs, selon Am 410,11 qui 
correspond à Bo 63°, ce personnage est présenté comme «un jeune homme ». L’adaptation du 
rédacteur de Bo doit être attribuée à sa présentation d’un Théodore honoré qui accompagne, 
malgré son état de novice, un ancien. Dans ce contexte, «un ancien » de Bo 187 doit être 
corrigé comme «un frère » de G! 140. 

Une adaptation plus grave de la Vie de Pachôme proprement dite se fait à la «grande 
pénitence » de Théodore. Selon G! 107, la pénitence de Théodore dure pendant deux ans, 
jusqu’à la mort de Pachôme. Et G! ne rapporte aucune réhabilitation de Théodore, avant la 
démission d’Horsièse. Par contre, Bo 97 raconte sa réhabilitation, réalisée approximativement 
entre la fin de 345 et le début de 346, quelques mois avant la mort du fondateur : «Il 
(Théodore) marchait sur ses traces (de Pachôme) jusqu’au jour de sa mort ; en outre, s’il 
(Pachôme) l’envoyait faire la visite des frères, il (Théodore) s’asseyait et leur adressait la 
parole de Dieu ». Veilleux a vu une réhabilitation de Théodore dans ce passage.*? Mais, il 
semble qu’elle ne remonte qu’au rédacteur ou scribe. Pachôme ne le rétablit pas aux affaires 
pour les âmes des frères. L’observation que la phrase est une répétition de la dernière partie de 


Bo 74 suggère la possibilité que la réhabilitation de Théodore puisse être un ajout littéraire. 


3 Praecepta 54-55 prescrit des conditions nécessaires pour l’admission de la visite des maisons familiale : la 
maladie ou la mort des parents ou des proches. Le frère de G! 67 qui demande une visite de sa famille n’avait pas 


de condition convenable à sa visite. 
*! Lors d’une sortie à l’extérieur de monastère, des frères devaient être accompagnés par un compagnon 


(Praecepta 56). 
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Une preuve plus persuasive est un témoignage de S. $° (Lefort 325, 34) dit que la période de 
la pénitence de Théodore fut de «sept années ». Si nous enlevons, au nombre de sept, cinq 
ans, période du gouvernement d’Horsièse, nous avons deux ans, ce qui correspond avec le 
rapport de G'. En bref, la «grande pénitence » de Théodore commença deux ans avant la mort 
de Pachôme pour finir avec la démission d’Horsièse. Le rédacteur d’Am, bien qu’il tombe 
dans un anachronisme, connaît la pénitence de sept ans de Théodore.** La réhabilitation de 
Théodore par Bo 97 doit être attribuée à la main du rédacteur, appartenant à l’école 
théodorienne, qui voulut supprimer, aussitôt que possible, c’est-à-dire avant la mort de 
Pachôme, la honte de son maître. 

Quant à l’apologie de Théodore pour son consentement à la proposition des anciens, le 
rédacteur de Bo est prêt à défendre, de façon raisonnable, son maître Théodore. Bo défend son 
héros comme suivant : «Voilà sept ans que je suis près de toi et que tu m’envoies 
fréquemment faire la visite des frères...or jamais cette pensée ne m'est venue à l’esprit, que 
ce serait moi qui, après toi, deviendrais leur père. Puis, comme les frères me pressaient à ce 
sujet, j’ai consenti. » (Bo 94). G! 106 substitue logismoi à l’apologie, tandis que le texte 
arabe d’Amélineau offre trois apologies semblant contradictoires l’une avec les autres. 
Parmi toutes les apologies, celle de Bo protège, le plus adéquatement, l’image de Théodore du 
désir mondain que voulait éviter la vie monastique. Les épisodes autour de Ia pénitence de 
Théodore étaient réfléchis sérieusement par les disciples de Théodore, en particulier les 
disciples qui écrivirent une Vie de son maître pour l’ajouter à la Vie du fondateur. C’est 
pourquoi l’apologie de Bo est plus artificielle, tandis que celle d’Am est plus historique. 

Outre l’exaltation de Théodore et l’adaptation des récits, la quantité des pages en sa 
faveur et la structure des anecdotes constituent une autre preuve témoignant du but du 
rédacteur d’honorer Théodore. Si on compte des récits dont le héros est Théodore ou où il 


joue un rôle important, plus de [a moitié de la Vie est consacrée à Théodore, mais non pas à 


2 Veilleux, La vie de s. Pachôme, p- 280, SBo 97 note 3. 
«Sept ans après que Théodore eut été ainsi puni, notre père le prit près de lui et le fit travailler sous sa main 
comme auparavant... » (Am 591, 1-4). 
#4 «Voilà sept ans que j’ai été envoyé par toi aux monastères pour les visiter et régler toutes choses à ta place et 
jamais il ne m’est venu à la pensée de me dire : ‘Après lui, c’est moi qui tiendrai sa place.” Or, à présent, cette 
tentation m’afflige et je n’ai pu encore la vaincre » (G' 106). Am 579,2-5, nous offre la première apologie : 
«car au moment où les frères lui parlèrent, il oublia la pensée de grandeur avec laquelle le méchant Satan le 
tentait et pour laquelle il avait imploré Dieu. Aïnsi, il se mit d’accord avec eux et ne les réprimanda point ». 
Ensuite, la deuxième se trouve dans Am 579,13-15 : «J’ai péché, parce que l’amour du commandement se trouve 
toujours en moi ! C’est pourquoi, lorsque les frères m’ont parlé, mon cœur a acquiescé de suite (à leur parole) ». 
Enfin, Am 584,11-16 présente la troisième : «Priez pour moi, Ô mes frères, afin que le Seigneur me pardonne 
tous mes péchés, car la séduction qui a eu lieu pour moi ne date pas d’aujourd’hui seulement ; mais elle est 
venue du désir de la grandeur qui était en moi chaque jour, car je désirais cette chose depuis longtemps. Aussi 
quand les frères m’en eurent parlé, je tombaï d’accord avec eux aussitôt ». 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


123 


Pachôme. Ce phénomène de déséquilibre statistique, qui ne s’entend pas bien avec le titre de 
la Vie de Pachôme est due à une rédaction de l’école théodorienne. Quant à la structure des 
anecdotes des Appendices, comme nous l’avons déjà expliqué ci-dessus, Bo et S se servent 
typiquement de la technique d’encadrement pour honorer Théodore. En conclusion, la 
constatation que les Vies coptes possédant leur Appendice, sauf Vies appartenant à la 
compilation littéraire, remontent à la plume de l’école théodorienne, doit être maintenant 


acquise. 
B. La tendance anti-cléricale 


Par notre développement de la tendance pro-cléricale de G!, nous avons suggéré une 
préférence contraire de Bo. Il est important de constater, pour déduire historiquement la 
position du cénobitisme pachômien du clergé, le fait que la tradition copte s’oppose à la 
tendance de G'. La première donnée qui attire notre attention se trouve dans Bo 25, qui 
explique une attitude négative de Pachôme envers le clergé. Selon une phrase n’ayant pas 
d’équivalent dans G', «notre père Pachôme ne voulait pas de clercs dans ses monastères, à 
cause de la jalousie et de la vaine gloire ».** Le rédacteur de Bo accentue, par sa méthode 
d’encadrement, la négativité du cénobitisme pachômien à l’égard du clergé dans son époque 
de Tabennêse, négativité que souligne cette phrase. Le rédacteur raconte que, dans Bo 25, 
personne n’avait rang dans le clergé, Pachôme ne voulant pas de clercs dans la vie commune, 
et que, dans Bo 28, il se cacha pour éviter l’ordination de prêtre que souhaitait l’évêque 
Sarapion. Il a inséré, dans cet encadrement, un rapport relatant «des officiers de Tabbênse, 
établis par Pachôme, responsables des affaires de frères » (Bo 26) et «le premier monastère 
des nonnes qu’un supérieur nommé par Pachôme gouverne selon les règles écrites par ce 
dernier » (Bo 27). Ce qu’il veut dire par cette structure tendancieuse est clair : le monastère 
cénobitique pachômien marche bien, d’une manière personnelle sans dépendance cléricale 
(Bo 25 et 28), à travers un système, centré sur les seuls laïcs (Bo 26 et 27). Ce qui attire notre 
attention est une parole, absente à G!, qu’Athanase adressa à la foule au sujet du fait que 
Pachôme se cacha pour éviter l’ordination. «Saluez votre père et dites-lui : ‘Tu t’es donc 
caché à nous, fuyant ce par quoi arrivent la jalousie, la discorde et l’envie, tu t’es choisi ce qui 
est supérieur, et demeurera à jamais dans le Christ ». C’est exactement une répétition de la 
position anti-cléricale de Bo 25 voyant dans les clercs la vertu mauvaise. C’est par cette 


parole assez anti-cléricale, attribuée à l’archevêque d’Alexandrie, parallèle au refus de 
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l’ordination de Pachôme, que l’encadrement de cette séquence de quatre récits se ferme 
solidement et manifestement. 

Un autre exemple qui concrétise l’attitude offensive pour les clercs comme Bo 25, 
nous pouvons le trouver dans une anecdote évoquant Théodore d’Alexandrie. Selon Bo 89, 
Théodore l’alexandrin se rend compte, après avoir passé douze ans comme lecteur dans une 
église, que «les clercs se livraient à de vaines disputes, à de repas nombreux et à l’orgueil ». 
Ensuite, il se détermine à aller dans un monastère pachômien en Thébaïde. Aïnsi, le clergé est 
présenté de nouveau ici à la suite de Bo 25, comme un symbole de mal ecclésiastique. La 
critique faite à l’égard des clercs par la bouche de Théodore d'Alexandrie est un rapport 
particulier à cette Vie copte, sans correspondance avec G'. Dans Bo 58, une confrontation 
violente est suggérée, autour de la construction d’un monastère pachômien de Phnoum, entre 
des gens diocésains avec leur évêque et des moines suivant Pachôme. La fin de cette 
rencontre brutale aboutit à la victoire de Pachôme, interprétée par l’auteur ci-dessous : 
«L'homme de Dieu, notre père Pachôme, résista au danger, si bien que le Seigneur les 
dispersa, et qu’ils s’enfuirent d’auprès de lui ». Dans cet événement, l’attitude négative envers 
le clergé est présentée sous une forme plus renforcée que d’autres endroits. L’évêque de 


Phnoum et ses diocésains sont décrits comme la force opposée à la volonté du Seigneur. 


Mais, si on ne mentionne que la position défavorable pour les clercs du cénobitisme 
pachômien, ce n’est que voir la moitié de sa tendance cléricale. Il y a une autre tendance, 
attachée à l’Eglise et son orthodoxie, qui se situe de l’autre côté de son attitude négative pour 
les clercs. Cet attachement pro-ecclésiastique se réalise par une adhésion à Athanase, 
archevêque d’Alexandrie.* Quand des frères pachômiens, dans leur voyage annuel vers 
Alexandrie, entendirent Théodore l’alexandrin les solliciter de l'emmener en Thébaïde, leur 
première réaction fut réservée avec la réponse ci-dessous : «nous ne pouvons pas t’emmener 
avec nous à cause de tes parents et à cause de l’archevêque »(Bo 89). Nous trouvons un grand 
écart entre cette réserve des moines pachômiens et leur confrontation de force avec l’évêque 
de Phnoum. 

La tradition copte essaye de décrire une intimité réciproque entre le cénobitisme 
pachômien et Alexandrie. Lors de la visite d’Athanase en Thébaïde de 329-330, les moines 


pachômiens «l’introduisirent dans le monastère (de Tabennêse) et «il eut fait sa prière dans 


#5 Ce passage n’a de correspondance ni dans Am 372 ni dans S° 25. 
%6 Le sixième canon du Concile de Nicée légalise l'autorité religieuse du patriarche d'Alexandrie sur toute 
l'Egypte. Voir Veïlleux, La liturgie, p. 192. 
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leur salle de réunion et dans toutes leurs demeures » (Bo 28). D’autre côté, selon G! 30, c’est 
simplement que «Pachôme reconnut sur le bateau Athanase comme un saint serviteur de 
Dieu » (‘Ouwc de dtevionc Énéyvo œùrov ëv t@ nAoiw dyrov Sodaov Toù Oeoù ).7 
Ensuite, quant Théodore fait visite la première fois à Alexandrie, Pachôme «écrivit une lettre 
pour notre saint père apa Athanase » (Bo 96), tandis qu’il n’y a pas de mention d’une lettre 
dans G! 113 rapportant le même voyage. Et nous trouvons, dans S° 118, un anachronisme 
manifeste, au sujet d’une lettre adressée à Athanase de Pétronios. Pétronios remit à Théodore 
«une lettre à l’adresse de l’archevêque au sujet du décès de notre père ».° $ A leur retour, les 
frères en voyage «reçurent de l’archevêque une lettre destinée à apa Horsièse » (S° 130).7 Par 
contre, G! ne dit pas un mot sur ces deux lettres. 

Athanase figure, dans sa visite en Thébaïde en 363, comme admirateur de Théodore. Il 
dit à Théodore, après avoir vu les monastères hermopolites, que «vraiment vous (Théodore) 
avez établi une bonne et grande chose dans le monde ; elle fournit le repos à toute âme qui 
viendra à vous » (Bo 202). Il écrit une lettre pour Horsièse (Bo 202 et 204) envoyée par les 
mains de Théodore, mais la teneur de cette lettre, trouvée également à G! 144 est pleine de 
lPadmiration de Théodore pour Horsièse. La dernière fois, lorsque Athanase rend visite au 
diocèse de Hermopolis, il envoie une lettre à Horsièse - rapportée de même dans G} 150 - 
selon le rédacteur, «pour le réconforter », dont le thème se résume à la personnification de 
Théodore vivant dans Horsièse, thème qui tente de réduire dans la tradition littéraire la grande 
distance entre deux personnes. 

L'histoire est différente de la description des Vies coptes. En tout cas, d’après la 
tradition copte, Athanase est présenté comme admirateur du cénobitisme pachômien et 
défenseur de Théodore auprès d’Horsièse. En effet, Athanase est pour les moines 
pachômiens «après Dieu, notre père » (Bo 203). Cette appellation, destinée dans la tradition 
copte au fondateur, s’applique exceptionnellement aussi à Athanase. Le monachisme 
cénobitique de la Thébaïde et Athanase sont plus étroitement liés dans la tradition copte que 


dans la tradition grecque"! En conclusion, nous constatons que le cénobitisme thébain 


37 Festugière rend le sens de cette phrase plus claire selon G* comme suivant : «Bien que Pachôme n’ait pas 
conversé avec Athanase, il n’en a pas moins reconnu de loin (Athanase est encore Ëv t@ TAOÛE }) le papas 
comme un saint homme. Voir Festugière, La Première Vie grecque de saint Pachôme, pp. 246-347. 

38 Mais, Athanase n’était pas là à Alexandrie durant la deuxième visite à Alexandrie de Théodore. Le voyage de 
Théodore et Zachée à Alexandrie se fit entre le 9 mai (date de la mort de Pachôme) et le 19 / 21 juillet (date de la 
mort de Pétronios). En effet, Athanase ne revient de son exil en Occident que le 21 octobre 346. Voir Veilleux, 
La vie de s. Pachôme, p. 287, SBo 124 note 2. 

# Pétornios est mort durant ce voyage de Théodore et de Zachée. 

# G' ne mentionne pas de la présence d’Athanase à Hermopolis. 

#1 Veilleux évoque le sixième canon du concile de Nicée. Voir La liturgie, p. 192. 
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s’attache, dans la tradition littéraire, à Athanase, autant qu’il n'est pas favorable aux clercs, 
contrairement à la tradition grecque. 

Pourtant, il faut distinguer l'histoire elle-même de la tendance littéraire tardive. Si 
quelques études décrivent les monastères pachômiens peu favorables au clergé, cette position 
résulte principalement d'une confusion de l'histoire et de la littérature.“ Pachôme ne fit jamais 
preuve d'initiative hostile à la cléricature. La construction de l’église de Tabennèêse est faite 
sur l’avis de Sarapiôn, évêque de l'église de Tentyra (G/ 29 : voir supra pp. 107-108). Pachôme 
bâtit à Phbôou, avec la permission de l'évêque de Diospolis, une salle des fêtes, c'est-à-dire 
une église, un peu après la construction même du monastère (Bo 49 ; Am 547). On sait aussi 
que c'est l'évêque de Smin, Arios, qui invite Pachôme à venir fonder un monastère dans sa 
localité (Bo 54 ; G'A81 ; Am 569). Il faut donc nuancer l'attitude de Pachôme envers la 
cléricature : elle n'était pas aussi défavorable que la tradition copte littéraire le laisse sous- 


entendre. 
C. La tendance anti-anachorétique 


Comme nous l’avons suggéré, l'attitude du cénobitisme thébain envers 
l’anachorétisme est opposée à celle de la tradition littéraire de G, Le cénobitisme pachômien 
ne débute qu’avec les premiers trois disciples de Pachôme après sa période anachorétique 
avec Jean, son frère. Bo utilise la première fois «notre père Pachôme » au moment où 
Pachôme voit une vision juste avant leur venue à Pachôme (Bo 22). Et c’est par la venue des 
trois personnes que «la sainte Congrégation » commence (Bo 23). Dans ce processus, 
l’anachorétisme ne compte pas pour le début du cénobitisme. Dans l’anecdote évoquant 
Théodore l’alexandrin, l’anachorétisme ainsi que les clercs sont critiqués sévèrement. 
Théodore parle des ascèses et de la foi orthodoxe des anachorètes vivant à Alexandrie. 
Cependant, quand Pachôme l’entend parler de leur habitude de se nourrir bien dans le 


contexte de 1 Tim, IV, 3, il accuse, par une parabole,” une coutume alimentaire. Quelque 


# Notre conclusion nuance beaucoup la position de Veilleux qui écrit que «ils (les moines pachômiens ) 
n'éprouvèrent jamais le besoin ou la tentation de se séparer de l'Eglise locale ou séculière» (La liturgie, p. 248). 
Je pense que la position de Veiïlleux qui veut défendre l'image ecclésiastique des pachômiens est moins 
historique qu'idéologique. 

# O. Grützmacher, Pachomius und das älteste Klosterleben. Ein Beitrag zur Mônchsgeschichte, pp. 52-64 et102. 
W. Bousset, Apophthegmata. Studien zur Geschichte des ältesten Mônchtums, p. 236 ; H. Bacht, «Mônchtum 
und Kirche. Eine Studie zur Spiritualität des Pachmius», dans J. Daniélou et H. Vorgrimler, Sentire Ecclesiam, 
Das Bewusstein von der Kirche als gestaltende Kraft der Frümmigkeit, pp. 115-122. 

# «Ces choses que Dieu a préparées pour les fidèles, pour qu’il les prennent avec action de grâces » (Bo 89). 

® « Notre père Pachôme avait en main, à ce moment, un petit bâton, il en frappa deux fois le sol en disant : ‘Si 
on arrose cette terre, et si on lui donne du fumier, est-ce qu’elle ne fera pas pousser des herbes ? Il en va de 
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temps après, Théodore l’alexandrin apprend, par la bouche des frères qui voyagèrent à 
Alexandrie, que certains d’entre les anachorètes d’Alexandrie «avaient été surpris en 
impuretés, que d’autres jouissaient d’une fâcheuse réputation chez les séculiers à cause de 
leurs souillures ». Théodore l’alexandrin admire «la grande science de Dieu » que possède 
Pachôme. Ce détail est totalement absent dans G'. 

On trouve, dans S° 120-123, une attaque plus violente à l’égard de l’anachorétisme. 
Elle complète ce que nous avons déjà expliqué dans le page de 70 de notre étude. Antoine, 
grand anachorète, confirme la supériorité du cénobitisme par rapport à l’anachorétisme. Le 
cénobitisme est «la voie apostolique ». A la question de Zachée voulant savoir pourquoi il ne 
partage pas la vie commune, Antoine lui donne sa réponse avec une justification médiocre (S° 
121). S’il désirait réunir une communauté, il ne le pourrait pas, parce qu’il ne se mit pas «dès 
le début à pareïlle besogne ». D’autre part, s’il désirait entrer chez des frères réunis dans le 
cénobitisme, il ne pourrait non plus le faire, parce qu’il est «avancé en âge ». Il est très 
difficile de croire que la conversation entre Zachée et Antoine est historiquement 
vraisemblable. En revanche, nous pouvons trouver, dans ce dialogue, une réalité 
psychologique des cénobites qui souhaitaient prouver que le cénobitisme surpasse 
l’anachorétisme. Un motif psychologique continue d’expliquer les chapitres suivants. Antoine 
accueille bien des frères pachômiens que précèdent les Anges, et les clercs sont jaloux d’eux 
(S° 122). Et même les disciples d'Antoine expriment leur mécontentement au sujet d’une 
dérision qu’ils ont subie auparavant dans un monastère pachômien (S° 123). L'épisode finit 
par l’intervention d'Antoine défendant les frères pachomiens, laquelle satisfait finalement les 
clercs et ses disciples. Antoine se met en faveur du cénobitisme dès le début de sa rencontre 
avec les frères pachômiens jusqu’au bout de cet épisode. 

La supériorité du cénobitisme sur l’anachorétisme s’explique de manière radicale, 
dans Bo 105, par la parabole, méthode typique d’enseignement chez les pachômiens. Nous 
n’avons pas de raison de mettre en doute l’authenticité des quatre paraboles que ce chapitre 
fait remonter à Pachôme. La première parabole traite de la colère du Seigneur, qui «s’abattra 
sur l’homme qui tient des propos indécents ou des propos moqueurs au milieu des frères ». 
Pachôme fait la comparaison, au moyen d’une deuxième et une troisième parabole, de deux 
modes de vie monastique. Si le cénobitisme est semblable à «un commerçant, qui navigue par 


mer et par fleuve », l’anachorétisme en revanche est semblable à «un marchand qui vend du 


même avec ce corps ; si nous le réjouissons tant et plus avec des mets, des boissons et des aises, il lui sera 
impossible de garder la pureté. La sainte Ecriture, en effet, dit : ceux qui sont à Jésus-Christ ont crucifié leur 
chair avec ses passions et ses convoitises’. Lorsque Théodore eut entendu cela, il fut perplexe ». 
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pain sur la place ou des légumes ou tout autre chose de ce genre ». Au premier commerçant 
s’offrent de plus grands profits, maïs il s'expose également à de plus grands dangers : il peut 
perdre sa vie dans la navigation. Cependant, quant au second, c’est-à-dire, anachorète, comme 
il ne porte pas la responsabilité des hommes, il peut certes obtenir la vie éternelle grâce à la 
pureté et l’ascèse, mais, il «ne sera pas d’un rang élevé dans le royaume des cieux ». La 
quatrième parabole complète ses précédents. La différence radicale entre le cénobitisme et 
l’anachorétisme se trouve, d’après la pensée de Pachôme, dans la mutualité. Si même les 
frères qui sont les moindres dans la vie commune sont «beaucoup supérieurs à ceux de la vie 
anachorétique », cette supériorité résulte de la relation mutuelle d’entre les frères. Aïnsi, 
Pachôme base théoriquement sur la conception de mutualité la supériorité du cénobitisme sur 


l’anachorétisme. Nous constatons que ce chapitre n’a aucune correspondance dans G!. 
D. Les caractéristiques éditoriales 


Comme nous l’avons vu dans la partie relatant l’école théodorienne, les Vies coptes, 
sauf SŸ compilation tardive, qui prolongèrent leur récits jusqu’à la vie des premiers 
successeurs ; ont la structure d’encadrement pour caractéristique narrative. Dans le cas de la 
Vie bohaïrique, presque la moitié de ses récits est arrangée systématiquement au moyen de 
cette méthode éditoriale. La technique de la structure d’encadrement implique plusieurs 
significations. Et selon des cas, elle peut nous fournir une clé pour résoudre des rapports 


contraires. Les premiers récits concernant Théodore en constituent un bon exemple. 


Encadrement Cœur de la séquence Encadrement 
Théodore Enfance de Théodore Famille de Théodore 
qui vient à Pachôme et sa croissance spirituelle qui vient chercher Théodore 


Bo (29 30) (31 32, 35 34 35 36) (37 38) 


G' 34 35,36 33 36° absent absent absent 90 37 65,37? 


Absence de la structure d'encadrement 


(Schéma 6) 
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Bo 29-38, rapportant les anecdotes autour de Théodore est arrangé dans un encadrement 
comme suivant : Théodore qui vient à Pachôme — sa croissance spirituelle — sa famille qui 
vient chercher Théodore. En effet, chaque récit possède son équivalent grec, mais l’ordre 
chronologique n’est pas toujours identique. Observons le tableau de concordance de Bo et G! 
suivant. 

Dans ce tableau, il nous faut faire attention au chapitre G' 65, épisode de Paphnuce, son 
frère venant voir Théodore. G' place la venue de Paphnuce après environ vingt chapitres, 
alors que Bo raconte la visite simultanée de sa mère et son frère. Dans ce cas, nous sommes 
incités à accepter l’ordre de G!, parce que l’arrangement des récits de Bo par la technique 
d’encadrement se fait normalement en dehors de toute considération chronologique, à cause 
de l’édition par l’encadrement. L’arrangement de G! 90 doit être tenu, dans le même sens, 
pour plus fiable que celui de Bo. 

Le rédacteur de Bo veut dire souvent un message par la structure elle-même. La 
séquence de Bo 25-28 a une structure pertinente pour caractériser le cénobitisme pachômien 
comme mouvement de laïcs, cénobitisme qui conjugue bien avec son système organisé par sa 
propre règle, sans le clergé.“ Ce message structurel est plus important que le détail de chaque 
chapitre, et il est ce que le rédacteur veut dire authentiquement par son édition tendancieuse. 
Nous allons examiner une autre séquence Bo 186-189. Le premier récit et le dernier possèdent 
une formule identique. «Après cela, il adressa aux frères la parole de Dieu » (Bo 186). «Après 
cela, il s’adressa encore à eux en disant » (Bo 189). Cette répétition nous offre un indice qui 
signale le commencement et la fin de l’encadrement. Le deuxième et le troisième décrivent la 
même situation. «L’un des frères anciens interroge dit ... » (Bo 187) et «la plupart des 
frères bien des fois prenaient la parole pour l’interroger sur des propos qu’il avait tenus... » 
(Bo 188). La signification de cette série n’est pas simplement l’enseignement de Théodore et 
la question des frères. Il faut lire le thème suggéré par l’arrangement des récits, mais non pas 
superficiellement les sujets de chaque chapitre. Théodore n’enseigne pas seulement la parole 
de l’Ecriture (Bo 186et 189), mais aussi il donne la réponse à des question que posent les 
frères (Bo 187et 188). Le thème d’ensemble des récits est ‘l’autorité de Théodore en tant 
qu’interprète orthodoxe et maître parfait”. 

Il faut remarquer que le rédacteur de Bo utilise effectivement sa technique d’édition 
pour la propagande des thèmes théologiques de l’école théodorienne. Nous voyons, dans la 
séquence de Bo 82-88, un exemple typique pour ce but. Le premier chapitre et le dernier ont 


respectivement la récompense et le jugement des derniers jours comme leur sujet principal. La 
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récompense dépend du degré de l’ascèse. «S’il (celui qui se meurt) est d’un degré élevé par 
ses pratiques, sont envoyés des anges également d’un degré élevé et insignes pour l’amener à 
Dieu ; d’autre part s’il est médiocre par ses vertus, sont envoyés également, pour le chercher, 
des anges inférieurs » (Bo 82). Et le dernier chapitre de cette série concerne une extase de 
Pachôme dans laquelle la vision de l’enfer se révèle (Bo 88). Dans ce cadre structurel, le sujet 
des charismes surnaturels, thème typique de l’école théodorienne est développé 
successivement. Les mots de l’«extase » et la «vision » sont ceux qu’on trouve le plus 
fréquemment dans ces chapitres Bo 83-87. Que veut dire cet ordre éditorial ? Pour bien saisir 
ce que souhaite dire l’intention éditoriale, il est nécessaire de tourner notre attention vers 
l’ensemble de cette séquence. Si nous associons l’encadrement à a partie contenue dans 
l’encadrement, le sujet de la séquence serait comme suivant : les charismes surnaturels sont le 
principe de la récompense et le jugement. Nous voyons, dans ce sujet suggéré par la structure, 
un autre exemple qui sert à confirmer l’identification théodorienne du rédacteur. 

Dans un cas, la méthode d’encadrement peut être utilisée pour débuter et finir un 
chapitre. Bo 185 débute par une vision de Théodore. Théodore prévoit la conduite du duc par 
la vision. Finalement, cet épisode finit par une autre vision. La vertu chez les pachômiens que 
cette anecdote veut louer par sa structure est ‘la prédiction au moyen de la vision’. Nous 
pouvons trouver, dans la séquence de Bo 106-108, un autre encadrement. Le premier chapitre 
et le dernier de cette séquence se centrent sur le thème de la «révélation » par laquelle 
Pachôme sonde les âmes des gens pour les accepter ou expulser. Bo 107, qui est le cœur de 
cette série, se caractérise par l’apologie de l’expulsion. La révélation, vertu de la conception 
théodorienne, justifie dans cette série l’expulsion. «Notre père Pachôme fut gratifié d’une 
révélation au sujet de ceux qui se détourneront de leur propre résolution et deviendront de 
l’ivraie » (Bo 106). Un ange commande verbalement à Pachôme lexpulsion : «expulse-les 
d’entre les frères » et Pachôme «les revêtit d’habits séculiers » (Bo 108). Ainsi qu’on le voit 
dans l’analyse de la structure de Bo et S°, le rédacteur utilise très souvent la technique 
d’encadrement pour renforcer les thèmes théodoriens. À côté de cette méthode, le rédacteur se 
sert d’une autre pour arranger ses récits : méthode d’énumération ou juxtaposition, que nous 
avons déjà expliquée dans la partie traitant les caractéristiques éditoriales de G'. Cette 
méthode est utilisée souvent dans la rédaction copte, mais nous n’allons pas la traiter en 


détai].7 


#6 Voir supra pp. 74-75. 
17 Bo 62-64, édification des frères par Pachôme avec l’aide de Théodore ; Bo 65-69, édification de Pachôme ; Bo 
89-91, des épisodes évoquant Théodore alexandrin ; Bo 94-97, pénitence de Théodore, etc. 
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E. Le Sitz-im-Leben de la rédaction 


Nous pensons que la Vie bohaïrique reflète très fidèlement son original sahidique. Il 
n’est pas facile de contester notre hypothèse, parce que l’examen intrinsèque de la Vie 
bohaïrique que nous avons fait, semble révéler, sauf un cas d’exception,” la conservation 
fidèle des éléments sahidiques du cénobitisme pachômien. Bo, qui existe en exemplaire 
unique, dans le Vaticanus copte 69, aurait été traduite de son original sahidique par un copiste 
dans le monastère de Métanoia, près de Alexandrie, monastère que Jérôme fréquenta. 
Toutefois, cette Vie en dialecte local ne fut pas bien accueillie par des gens de la région. Et 
elle alla dans la bibliothèque du couvent de saint-Macaire en Nitrie, où elle sommeillait durant 
des siècles jusqu’à ce qu’elle soit découverte, en ne laissant ni parenté ni descendance dans la 
littérature copte de la Basse-Egypte.*” Si notre hypothèse est acquise, notre attention doit 
s’orienter vers la question sur le Sitz-im-Leben, où les originales sahidiques de Bo, S° et ,S° 
furent rédigés. L’étude du Sitz-im-Leben ne se borne pas à un examen intrinsèque, parce que 
le Sitz-im-Leben n’appartient pas à une tendance littéraire mais à l’histoire elle-même. En 
effet, s’il est conçu dans le domaine historique, tout le dossier pachômien doit être l’objet 
d’observation pour cadrer le Sitz-im-Leben. 

La datation de la rédaction de l’Appendice copte”° ne précède pas la mort d’Horsièse. 
Il n’est pas probable qu’un des Appendices tels qu’ils sont, puisse avait été rédigé du vivant 
d’Horsièse, le conflit entre deux écoles étant alors considérable. Ils auraient existé au moins 
au début du V siècle. La datation de leur rédaction peut remonter jusqu’à la fin du IV siècle. 
On ne peut pas exclure la possibilité de la rédaction peu après la mort d’Horsièse, à l’instar 
d’une Vie de Pachôme, s’il est sûr que les moines coptes la possèdent en sahidique entre leurs 
mains. Depuis la fin du IV° siècle, la morale des monastères pachômiens tombe en décadence. 
L'œuvre apocalytique, Xarour, décrit de façon vive une déchéance morale.” Probablement, le 
rédacteur de l’Appendice ajouta la Vie des premiers successeurs de Pachôme environ entre la 
fin du IV° siècle et le début V° siècle, après la mort d’Horsièse, en espérant rappeler la 


vocation de disciple de Pachôme et restaurer la situation spirituelle des monastères, face à la 


% La Vie bohaïrique applique communément, dans le début de ses récits, à Amoun ainsi qu’à Antoine une 
appellation de «notre saint père apa » (Bo 2). Il s’agit ici d’un usage contaminé par la tradition de la Basse- 
Egypte. Voir supra note 182. 

* Peeters, &4 propos de la vie sahidique de s. Pachôme », p. 293. 

%% Nous supposons que les Appendices de Bo, $° et S° reflètent fidèlement le premier Appendice copte 
hypothétique. 
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décadence morale et la négligence des préceptes, répandues dans la communauté tout entière. 
Les Appendices coptes ont cet arrière plan pour sa rédaction. Dans ce sens, le rédacteur copte 
souhaitait, par sa rédaction, exhorter le retour à la vie monastique véritable pour les frères 
pachômiens, qui existaient dans la communauté pachômienne à l’époque de décadence 
morale. 

La décadence morale, débutée depuis la fin du IV siècle, n’est qu’un point de départ 
de notre étude du Sitz-im-Leben. Il faut se demander pourquoi les monastères pachômiens 
vécurent une telle situation et quel désir le rédacteur satisfaisait par son œuvre. D’abord, 
tournons notre attention vers la première question. Il faut rappeler ce que nous avons dit sur la 
discorde autour de l’orthodoxie pachômienne.*? L’échec du premier gouvernement d’Horsièse 
peut se comprendre comme un abattement de l’évangélisme pachômianiste, provoqué par les 
moines coptes animés de la tendance du mysticisme populaire. Le mouvement enthousiaste 
des premières années du gouvernement de Théodore révèle, avec d’autres raisons 
complémentaires, pourquoi les moines majoritaires tombèrent si facilement dans 
lhomogénéité mentale, indice typique de la psychologie de groupe. Cependant, cet 
enthousiasme théodorien, qui provient originairement du sur-naturalisme de Pachôme, se 
refroidit à la fin du gouvernement de Théodore. Après la mort de Théodore, Horsièse a une 
autre chance de déployer son idéal évangélique. 

Par contre, à côté de ce domaine théorique de l’histoire, il y a un autre fil historique 
relatant une situation plus concrète. C’est un désir de possession des moines coptes, né après 
la mort de Pachôme et aggravé dans les dernières années du généralat de Théodore.” Le désir 
de possession privée n’était pas purifié dans les monastères pachômiens à l’époque du 
deuxième généralat d’Horsièse. Le Liber d’Horsièse, qui nous est transmis sous une forme de 
testament,” condamne sévèrement le désir de possession.” Horsièse fait une lamentation sur 
le cénobitisme dans une de ses catéchèses, ayant conscience d’une décadence de la 


LA A + J x # 5 - . 
communauté pachômienne à son époque. Nous voyons que sa lamentation s’associe 


51 «c’est-à-dire : pas de bruit de lecture au soir, pas de bruit de récitation au matin... ‘Nous sommes 3000 
hommes à Phbôou, 30 hommes observant le précepte..… » (Lefort, CSCO 160, pp. 102-103). 

# Voir la partie «le conflit autour du problème de l’orthodoxie pachômienne ». 

% G'127, voir supra p. 52-53. Bo 192 ; 197. 

Le titre de ce livre que transmit Jérôme est «Liber patris nostri orsiesii quem moriens pro testamento fratribus 
tradidit ». 

Lib. Or. 21-23. Voir sufra, pp. 4-5. 

56 «Il est préférable pour moi de parler, plutôt que de me taire ; je vais parler de Pexcellence du monachisme, qui 
est tombé en décadence. O monachisme, lève-toi et pleure sur toi-même ; lève-toi et pleure sur ton schème 
respectable que porteront ceux qui sont dans le genre des pourceaux et des mulets ! O monachisme, lève-toi et 
pleure sur tes petits enfants qui ont défloré leur virginité, et sur tes jeunes gens qui l’ont, tout comme eux, 
perdue ! Lève-toi et pleure. » (Lefort, CSCO160, p. 75). 
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inévitablement avec une corruption matérielle.” Quand nous faisons la synthèse de ces 
données, nous sommes convaincus qu’Horsièse, malgré son esprit évangélique, n’arriva pas à 
détourner le monachisme cénobitique de son chemin pervers qui était concrétisé à la fin de 
son premier généralat. Le désir de posséder, germé un peu après la mort du fondateur, joue un 
des rôles décisif dans la déchéance morale du cénobitisme thébain. 

Nous avons parlé de deux aspects historiques du cénobitisme pachômien. Le premier 
est la confrontation entre le pachômianisme évangélique et le pachômianisme enthousiaste, 
qui caractérise l’époque du premier généralat d’Horsièse jusqu’à la période moyenne du 
gouvernement de Théodore. Le deuxième momentum pénétrant l’histoire des premiers 
successeurs est le désir de posséder, troublant à l’origine le fondement du cénobitisme. Que 
signifient ces deux momenta pour notre étude du Sitz-im-Leben des Vies coptes prolongés 
jusqu’à Théodore et Horsièse ? Pour répondre à cette question, notre intérêt doit s’orienter 
vers une corrélation des deux momenta. 

Il est très intéressant de découvrir, dans Paral, quelques phrases concernant 
l’enthousiasme théodorien. Nous allons tourner notre attention vers le chapitre 25, dans une 
séquence de 24-26 traitant d’une apparition nocturne. Pachôme dialogue avec une apparition 
qui a la figure d’une femme. Elle dit à Pachôme que «un temps viendra après votre mort, où je 
danserai parmi eux. Car c’est vous qui êtes la cause de ce que je sois foulée aux pieds par une 
telle multitude de moines ». Pachôme lui demande comment elle sait. Elle ne lui répond que 
«par conjecture », Pachôme demande encore «comment ? ». À ce moment-là, elle dit un 


contenu curieux qui peut être un objet de la critique historique, comme suivant : 


«Je sais que le principe de toute action tient son efficacité du désir tendu vers les choses qu’on 
recherche, surtout dans le cas de la plantation divine et de la vocation céleste, qui, fortifiée par la 
volonté de Dieu, confirme ceux qui la poursuivent par des prodiges, des signes et toute une variété de 
miracles. Mais à mesure que ce principe vieillit, 1] décline sous le rapport de Ja croissance ; et, ainsi 
déclinant, ou bien 1l périt avec le temps ou bien il est émoussé par le péris ». 


Ce qui nous étonne dans ce paragraphe est une perspicacité qui pénètre, de manière 
remarquable, le destin de l’enthousiasme. L’expression «le désir de voir» et «jeté à 
terre », que G! 135 nous transmet, nous révèle quel était «le principe de toute action » selon le 
sens de Paral 25 chez les moines pachômiens des premières années du gouvernement de 
Théodore. Ce qu’ils cherchaient n’échappe pas à un paradigme des «prodiges, des signes et 
toute une variété de miracles ». Cependant, Bo 192-192 et 197-198, qui reflètent la situation 


une dizaine d’années après l’investiture de Théodore, nous présentent une scène, privée de 


*7 Jbid., pp. 77-78. 
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l'enthousiasme théodorien, ou plutôt incompatible avec celui-ci. Les monastères accumulent 
la richesse et les règles cénobitiques perdent leur efficacité sur les moines. Théodore, 
incapable de les contrôler, éprouve une tristesse profonde en face de la décadence et, malade, 
finit par s’aliter. La trace de l’enthousiasme est affaiblie et nous ne pouvons plus trouver 
aucun signe que «le principe de toute action », à savoir la poursuite des charismes merveilleux 
est encore vivant dans les monastères. Paral 25 exprime ainsi un tel contexte : «à mesure que 
ce principe vieillit, il décline sous le rapport de la croissance ». Mais, il faut ajouter une autre 
chose, dans la mesure où nous trouvons un nouveau principe : le désir de posséder plus. Ce 
désir instinctif, concrétisé dans un scandale qui provoqua la démission d’Horsièse, n’est pas 
tout à fait éteint dans la période, malgré son évangélisme, de son deuxième généralat, après 
avoir pris une forme violente à la fin du gouvernement de Théodore. * 

Il faut synthétiser notre parcours pour décrire le Sitz-im-Leben de l’Appendice copte. 
Le rédacteur, affilié à l’école théodorienne, est en train de rédiger l’Appendice entre la fin du 
IV" siècle et le début du V° siècle, période où le cénobitisme pachômien tombe en décadence. 
L’enthousiasme théodorien est bien refroidi depuis les dernières années du généralat de 
Théodore. En revanche, l’accumulation de la richesse et le désir de posséder se mettent à la 
place de l’enthousiasme. Paral 25 est le post-scriptum qui révèle un grand vide spirituel 
laissé par le passage d’une vague de mysticisme populaire cherchant dans des charismes 
surnaturels la vocation religieuse. Ce que le rédacteur cherche par son oeuvre est une 
restauration de la morale cénobitique au moyen du pachômianisme enthousiaste. Nous avons 
constaté que le rédacteur accentue les thèmes de l’école théodorienne par sa technique de 
narration. Ces thèmes ne montrent pas simplement une tendance légendaire, créée pour 
glorifier un personnage. Il faut voir, au-delà de la tendance légendaire des récits, un appel et 
une sollicitation du rédacteur pour sauver les monastères qui vivent une période de déchéance. 
Le rédacteur a la conviction que la restauration de l’enthousiasme théodorien est le seul 
moyen pour faire revivre la spiritualité du cénobitisme pachômien. Il proclame que le 
cénobitisme présent en danger a besoin d’«un vrai fils de Pachôme » comme Théodore : un 
guide spirituel comme lui, si humble, passionné des charismes (Bo 180-185 ; F 147-154), 
orthodoxe (Bo 186-189), soucieux d’un futur des monastères (Bo 192-198), observant 
fidèlement des règles (Bo 29-38). En même temps, il souhaite que l’ascèse, la victoire sur les 
tentations des démons, les charismes, visions surnaturelles, deviennent, ainsi que le retour à la 
période du gouvernement de Théodore, l’aspiration de ses lecteurs, moines coptes des 


monastères, qui ne connaissent pas bien les précurseurs du cénobitisme thébain. Il veut une 


A Ja suite de Bo 198 traitant la tristesse et une prière de Théodore, Bo 199 prévoit la mort de Théodore. 
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renaissance du cénobitisme pachômien dans l’enthousiasme théodorien et sa rédaction est le 


résultat d’un tel objectif. 


HI La 15°% Vie sahidique : œuvre de l'école horsienne 

Cette Vita qui appartient à l'école horsienne appuie certainement notre hypothèse qui 
voulait montrer le conflit entre les deux tendances herméneutiques de Théodore et d'Horsièse. 
Bien que fragmentaire, elle présente des traits de soutien à Horsièse. Elle fait correspondre 
l'époque de l'empereur Julien (3 nov. 361 - 26 juin 363) au gouvernement d'Horsièse et non à 
celui de Théodore - ce dernier n'étant même pas mentionné -, et bien que son généralat dura 
jusqu'en 368. De plus, Bêsarion, le successeur d'Horsièse fit rédiger ‘ce qui était survenu 
depuis le commencement, y compris la Vie du saint apa Horsièse' et l'envoya à Théophile 
d'Alexandrie.%° Et dans une vision extraordinaire de Théophile d'Alexandrie, le Christ dit à 
celui-ci au sujet d'Horsièse : « aucun ne te dépasse, hormis apa Pachôme dont tu fus le fils ».°! 
La 15% Vie sahidique constitue un témoin précieux qui atteste indirectement un conflit 
politique et interprétatif . Bien qu'elle décrive Horsièse à travers des faits miraculeuses, ? 
comme le font Bo et d'autres Vies sahidiques à Théodore, nous pensons qu'ils ne sont qu'un 


thème littéraire à la fois banal et imaginaire. 


IV. D'autres sources 
A. Les Paralipomena 


Paral ne remonte qu’à la tradition post-horsienne. Paral possède un témoignage 
intéressant, soutenant notre réflexion, qui n’a pas équivalent dans les Vies grecques et coptes. 
Les trois premiers successeurs, Théodore, Pétronios et Horsièse, sont présentés comme 
disciples principaux de Pachôme. Selon le chapitre 4, Pachôme dit que «il n’y en a qu’un seul 
qui ait imité complètement mon caractère ». Et «à ces mots les frères pensaient, les uns que 
c’était de Théodore qu’il parlait, d’autres Pétronios, d’autres d’Horsièse ». Cette explication 
est différente des rapports des Vies. Pétronios paraît la première fois assez tôt dans les Vies 


(G! 80; Bo 57). Nous connaissons des informations au sujet de son origine, quoiqu’elles 


%? Lefort, Les Vies coptes, p. 400, n. 3. 

S Jbid., p. 403-404. 

$1 Jbid., p. 404. 

& Jbid., p. 401. 

$ Cf Bacht, Studien I, p. 27, surtout note 93. 
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soient beaucoup moins étendues que celles concernant Théodore. Pourtant, Horsièse 
n’apparaît pour la première fois qu’aux derniers moments de Pachôme (G' 114). Dans les Vies 
coptes, il ne se présente pas du vivant de Pachôme. L’explication de Paral n’est pas donc 
cohérente avec celle des Vies et nous avons le droit de croire, à partir de cette constatation, 
que cette couche ne remonte qu’à la tradition post-horsienne. 

On peut trouver, dans le même chapitre de Paral, la perspective des moines coptes, 
selon laquelle Théodore est un vrai fils de Pachôme.** Cependant, ce fait ne nous conduit pas 
directement à conclure que Paral appartient à l’école théodorienne. Au contraire, nous avons 
des preuves qui montrent l’origine non-théodorienne de Paral. Théodore ne joue pas un rôle 
aussi important que dans les Vies. Des récits se focalisent principalement sur Pachôme. Les 
chapitres 17-18, post-scriptum, qui racontent, sous la forme d’une vision, le futur de 
décadence des monastères, restent réservés sur les successeurs de Pachôme. «... Les moines 
d’aujourd’hui, une voix du ciel dit-il, t’ont comme luminaire brillant devant leurs yeux et 
ainsi, illuminés par ta lumière, se conduisent vertueusement, mais les moines futurs se 
trouveront dans un endroit sordide, sans personne qui les guide vers la vérité ». Théodore 
n’est pas, du point de vue de Paral, un guide spirituel comme Pachôme, parce qu’ils racontent 
«sans personne qui les guide vers la vérité ». Nous pouvons trouver également cette réserve 
dans S* 66, qui raconte, par une révélation, le futur de déchéance des monastères : «et ils ne 
trouveront personne pour les consoler dans leur tribulations ».%° Cependant, Bo 66 qui est une 
correspondance à S* 66, omet cette phrase, parce que la phrase en question n’est pas 
compatible avec Bo 165, où Théodore se présente comme un deuxième Pachôme. En 
conclusion, c’est dans ce contexte qu’il est probable que la perspective de Paral ne vise pas le 
même image d’un Théodore honoré que dans Bo. 

Paral reconnaît certainement que Théodore était un disciple préféré de Pachôme. II 
l’appelle «Théodore le bien-aimé » (ch. 24). II utilise une autre épithète pour l’introduire dans 
ses recueils : «un certain Théodore ».% Dans un autre cas, il le désigne simplement sans 
épithète «Théodore ». Par contre, ce qui est remarquable, c’est qu’il ne se sert pas, pour 
Théodore, des épithètes qu’il utilise pour désigner Pachôme, Zachée et Jonas. Nous relevons 


les épithètes de Paral: «notre bienheureux père Pachôme » (ch. 1), «notre saint père 


S4 «Comme Théodore persévérait et que les autres pères graves le suppliaient de leur dire qui c’était, il répondit : 
‘si je pensais que celui dont je dois parler tirera gloire de sa louange, je ne le recommanderais pas. … Toi, dit-il, 
Théodore, et tous ceux qui comme toi luttent dans le monastère, ayant lié le diable comme un moïneau, nous 
’avez placé sous vos pieds et chaque jour vous le foulez comme de la voue. ». 

$ 4y conserve la même phrase. Voir Lefort, Les Vies coptes, p. 127, note 1. 
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Pachôme » (ch. 5), «le Grand » (ch. 13), «le saint vieillard » (ch. 14), «le saint Pachôme » 
(ch.24), «le bienheureux » (ch. 27), «le saint Zachée » (ch. 23), «le bienheureux Jonas » (ch. 
31). Si nous nous souvenons de l’utilisation du terme technique de «notre père » dans Bo 32, 
où Théodore, jeune, est arrivé chez Pachôme pour y mener la vie commune, il n’est pas 


vraisemblable d’attribuer Paral à l’école théodorienne. 


Paral suppose une Vie déjà écrite avant lui dans son titre®’ et dans son 
prologue. Quelle est la Vie dont le titre et la prologue parlent ? On ne peut donner que de 
manière négative une réponse à cette question. «Des choses déjà dites » n’est pas au moins la 
première Wie de Pachôme hypothétique. Si Paral est la suite de la première Vie de Pachôme, 
celle-là doit avoir la même tendance que la dernière, provenant de l’école théodorienne. 
Cependant, Paral conserve certains aspects qui le distinguent lui-même d’une œuvre de 
l’école théodorienne. Comme nous l’avons vu dans l’utilisation d’épithètes, Théodore n’est 
pas respecté comme les autres personnages, Pachôme, Zachée et Jonas. De plus, Théodore ne 
joue pas un rôle important dans Paral. Les récits ne se focalisent que sur Pachôme. Nous 
trouvons une intention qui veut sous-évaluer des successeurs de Pachôme, comme on le voit 
dans la phrase de «les moines futurs.…..sans personne qui les guide vers la vérité ». Selon cette 
phrase, Théodore ne se présente pas comme guide spirituel, contrairement aux œuvres 
théodoriennes. 

La Vie que suppose Paral ne peut pas être la Vita Prima telle qu’elle nous est 
transmise. On ne peut pas expliquer pourquoi Paral (chs. 21-23) rapporte d’une manière toute 
différente la famine évoquée dans G! 39, si la première suppose G'. Ce que nous pouvons 
savoir par des aspects internes de Paral, c’est qu’il reflète dans son état une époque assez 
tardive, où les monastères pachômiens tombèrent dans un désordre. Par exemple, l’auteur 
déclare que le déclin des communautés pachômiennes résulte de la préférence surnaturelle, 
thème de l’école théodorienne.®” Il connaît aussi la situation politique de la Congrégation en 


déclin. Les méchants «qui n’ont pas la connaissance des monastères », «ayant vaincu par leur 


$6 En ce qui concerne l’expression de «un certain Théodore », quand Veilleux dit que «nous portent à croire que 
leur rédaction (les Paralipomena) se situe, géographiquement, hors des milieux pachômiens », il formule une 
conclusion à la légère. Notre observation sur l’épithète nous conduit à conclure de manière opposée à lui. 

7 Selon le ms Afheniensis, le titre est ‘O Bios ËK TV GOKNTLKOY EPL TV AUTO. Selon le ms 
Florentinus, Ex 10% fBiov 105 dyiov Tlaxoviov. 

8 «Ces écrits peuvent, ne pense, contribuer suffisamment à l’édification. Mais il n’est pas mauvais de revenir sur 
des choses déjà dites, parce que le retour sur le même sujet rend l’auditeur plus assuré pour la méditation de ce 
qui a été dit. ». 

® «le principe de toute action. confirme ceux qui la poursuivent par des prodiges, des signes et toute une 
variété de miracles. Mais à mesure que ce principe vieillit, il décline sous le rapport de la croissance» (ch. 25). 
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grand nombre », écrasent les bons «qui n’ont pas plus liberté de parole dans les monastères » 
(ch. 17). Il est assez vraisemblable que Paral soit une suite d’une Vie grecque perdue, mais 
écrite dans la tradition locale pachômienne de la fin du IV siècle ou du début du V siècle, dans 


la mesure où Paral a une connaissance évidente d’une décadence des monastères pachômiens. 
B. La lettre d’Ammon 


Si nous supprimons, dans cette /effre, des ajouts dogmatiques pour l’orthodoxie 
ecclésiastique de l’auteur, elle nous offre une image de la communauté pachômienne, qui se 
montre sous les yeux d’un novice qui séjourna à Phbôou dans sa jeunesse durant trois ans 
entre 352-355. Ce que nous trouvons très souvent est un des sujets de l’école théodorienne, 
préférence surnaturelle : révélation ($ 14), clairvoyance ($ 16, 17, 20, 22, 24), miracle ($ 18), 
guérison ($ 27), vision ($ 34), prédiction ($ 32, 34). Cette tendance ne doit pas être attribuée à 
une invention littéraire, dans la mesure où elle correspond au pachomianisme enthousiaste qui 
caractérise les premières années du gouvernement de Théodore. Elle nous présente une 
perspective d’un novice qui observe des aspects de la communauté thébaine de ce temps-là, 
comme il l’y sentait. Il peut être naturel qu’il ne mentionne pas l’existence d’Horsièse qui dut 
démissionner en 351. On ne doit pas exiger, chez l’auteur, âgé de moins de vingt ans à ce 
temps-là, une perspective telle que l’auteur de l’Appendice de G! raconte sur la dynamique 
politique dans la communauté ou la différence de la position interprétative parmi les premiers 
successeurs de Pachôme. La description du pachômianisme théodorien de l’auteur se borne à 
une observation superficielle à cause de sa propre perspective. 

Outre Horsièse, il ne connaît pas bien le fondateur Pachôme. Pour Ammon, le 
fondateur n’est rappelé que comme «un certain Pachôme » ($ 9). En général, les sources 
grecques utilisent l’épithète T1G pour introduire un personnage, comme on le voit «un certain 
Théodore » dans le premier chapitre de Paral ou «tic’ovôuatt Ilayæuroc » (G' 2). 
Cependant, l’utilisation de Iaxw166 TG » d’Ammon doit être estimée différemment de 
celle des autres sources grecques. Ammon ne cite concernant Pachôme qu’un seul témoin 
indirect par Ausonius et Ailourion. Il se désintéresse presque complètement de Pachôme et 
son intérêt se concentre sur Théodore. Ce phénomène doit s’expliquer par sa position de jeune 


novice. Il n’est pas raisonnable de vouloir une description fidèle de Pachôme de la part d’un 


7 Les chapitres $ 11, 12, 13, 26, 28, 29, 32 conservent de telles couches. 
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novice qui est entré à l’âge de 17 ans dans la communauté pachômienne, pour y passer trois 
ans. 

Par contre, sa perspective de novice nous confirme la position de maître de Théodore 
dans l’école où les moines pachômiens se préoccupent de la préférence surnaturelle de 
Pachôme. Théodore prend une place centrale dans des récits miraculeux racontés par l’auteur. 
Si le rapport d’Ammon est fiable, nous voyons donc les scènes autour de Théodore, peu après 
la démission d’Horsièse. Quand nous nous rappelons le pachômianisme enthousiaste de la 
première période du gouvernement de Théodore que transmet G! 135, les récits miraculeux 
que raconte Ammon peuvent être compris comme détails concrets de l’enthousiasme 
théodorien. Pour finir, il faut mentionner que l’auteur nous donne une autre image de 
Théodore que celle des Vies. Les Vies décrivent plusieurs fois la sévérité extrême du caractère 
de Théodore. Sa mère, qui est venue à Phbôou pour l’emmener chez elle, retourna sans le voir 
à cause de son obstination à nier la relation de parenté (Bo 37). De plus, il «ne traita pas en 
frère » son frère, qui est entré à Phbôou pour devenir moine (Bo 38). D'ailleurs, il demande, 
de manière immodérée, la négation radicale de la parenté à ses camarades moines (G' 68, Bo 
63).) : Il menace un ancien frère qu’il va quitter la communauté si le dernier ne confesse pas 
au public Luc 14, 26.7! Et cette attitude agressive envers la relation de famille se retrouve 
encore dans une catéchèse de Théodore. Selon l’enseignement de Théodore, une déclaration 
de la négation des liens de sang est considérée comme une sorte de condition d’initiation de la 
vie commune. «.. le novice déclarera à son père », Théodore dit-il, «Il n’y a ni affections 
selon la chair, ni autorités selon la chair dans notre vocation, mais tous nous sommes frères, 
selon la parole du Sauveur : Vous tous, vous êtes frères »./? Cependant, un Théodore que 
décrit Ammon est opposé à cette extrémité des Vies ($ 30). Un jour, après avoir passé trois 
ans à Phbôou, Ammon reçoit des nouvelles de ses parents de la part d’un ami de son père : sa 
mère était tellement triste depuis le départ de son fils, et son père parcourait tous les 
monastères d'Egypte à sa recherche. Ammon donne des nouvelles de ses parents à Théodore, 
en demandant une visite de sa famille en Basse Egypte avec «deux moines »” selon la règle 
pour qu’il revienne à Phbôou après avoir consolé ses parents. En effet, la réponse de Théodore 
est étonnante. «Ta mère est devenue chrétienne », dit-il, «quant à toi, tu habiteras ces régions 
de là-bas. C’est pourquoi je te conseille d’habiter dans le désert de Nitrie ; il y a surtout dans 


ce lieu de saints hommes qui plaisent à Dieu ». Théodore conseille à Ammon la vie 


71 «Celui qui vient à moi et ne haïra pas son père et sa mère. » (citation de Bo 63). 
7 Lefort, CSCO 160, p. 48. 
© Cf. Praecepta 56 prescrit un compagnon lors d’une visite familiale. 
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anachorétique à Nitrie, en lui suggérant de consoler ses parents durant son séjour à proximité 
de la maison parentale. Comment expliquer la différence entre la sévérité des Vies et 
l’indulgence de la description d’Ammon ? Nous ne pouvons pas ici aborder l’estimation 
globale de la personnalité de Théodore, parce qu’elle doit être dégagée l’analyse minutieuse 
de beaucoup d’autres anecdotes. Pour le moment, 1l faut d’abord éviter une alternative entre la 
sévérité et l’indulgence. Nous allons nous borner à dire que le Théodore «souriant » ($ 6) vu 
par les yeux d’un novice, Ammon est différent de celui des Vies. Ce point est un avantage 
psychologique de la lettre d’ Ammon par rapport à une personnalité de Théodore décrite par 


les Vies. 
C: Les Œuvres d’Horsièse et Théodore 


Nous n’avons pas seulement parlé de l’importance du liber d’Horsièse mais aussi nous 
lP’avons déjà utilisé comme repère pour le développement de notre hypothèse de l’orthodoxie 
pachômienne. Quant aux catéchèses, nous leur avons accordé la supériorité par rapport aux 
Vies. Pour l’instant, nous allons présenter un autre exemple qui confirme notre méthode 
reconnaissant la priorité de ces opuscules par rapport aux Vies. Notre contestation relate le 
terme de «notre père (neneiwrT) » où «apa (arra) », employé dans les œuvres de Théodore et 
d’Horsièse, pour désigner le fondateur du cénobitisme thébain. 

Ce qui attire notre attention dans l’appellation de Pachôme, c’est que des préférences 
respectives d’Horsièse et de Théodore, conformément à notre hypothèse de leur antagonisme 
à propos de la lutte de l’orthodoxie pachômienne, s’opposent l’un à l’autre. * Théodore 
applique au fondateur le terme d” «ara » (dix fois), à côté de l’expression de «cet homme » 


(trois fois) avec des adjectifs.” Le terme d’«apa » peut être classé en auatre catégories : le 
J pa » P q 8 


7% Cf. D.J. Chitty, «Some notes, Mainly Lexical, on the sources for the Life of Pachomius», SP 5 (TU 80), pp. 
267-269. 

75 En ce qui concerne le deuxième terme d’«apa », il est d’origine sémitique. Il a trois références bibliques très 
connues : Mc 14, 36 ; Rm 8, 15 ; Ga 4, 6. Les deux références de l’apôtre Paul remontent directement à la prière 
de Jésus à travers la transmission par une communauté primitive. La langue maternelle de Jésus était l’araméen 
et, selon l'Evangile de Marc, Jésus se servait de la forme araméen Abba, lorsqu'il s’adressait à Dieu en 
l'appelant «mon père » à Gethsémani. Le mot Abba (mon père ) que Jésus utilisa pour s’adresser à Dieu était très 
loin du judaïsme palestinien de ce temps-là. Ce mot était une locution d’enfants pour appeler le père, terme du 
langage quotidien. L’appellation d’Abba pour Dieu dans la prière était très originaire, tandis que le judaïsme 
palestinien n’employait pas ce mot pour s’adresser à Dieu. Le terme Abba exprime le cœur de la relation de 
Jésus avec Dieu. «Dans l’invocation Abba adressée à Dieu s’exprime le mystère ultime de la mission de Jésus. Il 
se savait mandaté pour faire part de la Révélation de Dieu, parce que Dieu s’était fait connaître à lui comme 
Père ». Voir J. Jérémias, Théologie du Nouveau Testament, pp. 87-88. 

Le mot Abba qui était primitivement un nom divin chez Jésus acquiert un sens très différent dans la 
tradition monastique : un supérieur d’une demeure communautaire ou solitaire, et un ancien qui a une autorité 
spirituelle à Fégard des frères (cf. L. Regnault, La Vie quotidienne des Pères du désert en Egypte au IV° siècle, p. 
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titre d’«apa » sans suivant nom propre (Cat. 40, 11 ; 40, 15 ; 48, 7 ; 50, 14 ; 51, 1 ; 61, 10 ); 
«apa, le père de la Koïnonia » (Car. 53, 8) ; «apa Pachôme » (Car. 41, 24 ; 57, 21 ); «notre 
père apa » (Cat. 51, 29) et «notre père » (Lettre de Théodore 73 ; 74 ; 75). L’expression 
d’«apa Pachôme » ne peut pas être considérée comme un terme réservé pour appeler le 
fondateur, parce que nous trouvons le titre d’«apa » avec d’autres noms propres comme «apa 
Horsièse » (Cat. 61, 16), «apa Théodore » (Cat. 62, 3), «apa Psahref » (Bo 185, Lefort, 199, 8) 
et «apa Cornelios » (S!?, Lefort, 376, 21). En ce qui concerne le quatrième titre «notre père », 
il est évident qu’il était courant aux premiers pachômiens à côté de celui d’«Apa », maïs il 
constitue pour Théodore un emploi secondaire par rapport à son autre appellation 
«Apa ». Seul le premier cas, terme d’«apa » sans nom propre suivant est, pour Théodore, une 
expérience majeure usage pour désigner Pachôme (nous allons traiter plus tard l’expression 
«apa, le père de la Koiïinonia »). 6 L’appellation de Théodore n’est pas dans son ensemble 
aussi cohérente que celle d’Horsièse, dans la mesure où il se sert d’un pronom de troisième 
personne, «cet homme » pour désigner Pachôme : «cet homme » (Car. 42, 16 ) ; «ce si grand 
homme » (Cat. 40, 16) ; «cet excellent homme » (Cat. 40, 17). Cette appellation ne se trouve 
dans tout le dossier pachômien que dans les catéchèses de Théodore. A notre connaissance, 
les auteurs de la biographie de Pachôme n’appliquent pas une seule fois au fondateur cette 
formule «cet homme ». 

Par contre, l’appellation pour Pachôme d’Horsièse se distingue certainement de celle 
de Théodore. Pour lui, le fondateur du cénobitisme est «notre père » (seize fois). Le terme de 


«notre père » se présente sous plusieurs formes : le plus fréquemment, «notre père » sans nom 


11), s’appellent Abba. En effet, il n’est pas possible de dater exactement depuis quand les milieux monastiques 
empruntèrent le mot en changeant le sens sémitique et biblique de ce terme. Il est curieux que la Vie d'Antoine 
d’Athanase ne se sert pas une seule fois de l’appellation d’ «abba » à Antoine. Chitty a pensé que ce terme 
«apa » aurait été réservé «pour désigner un supérieur monastique (ce qui n’implique pas nécessairement qu’il 
soit prêtre comme le suppose Bell) » (Chitty, Le désert, p. 38). Mais il ne nous faut pas imaginer que le titre 
«apa » désigne forcément, dans un usage primitif des milieux anachorétiques ou cénobitiques, un supérieur d’une 
demeure monastique. La littérature pachômienne Pattribue à des anciens (qui ne sont pas des supérieurs) (Bo 30 
apa Péyoo ; Bo 96 apa Zachée), un évêque (Bo 41 évêque de Nitentori) ou un prêtre (Bo 41 apa Deny). Chenoute 
le fait à l’archevêque Athanase (Athanse, Lettrres festales.…., p. 86 : apa Athanase). Dans l’Orient, le terme 
«apa » n’était pas ainsi exclusivement réservé pour un supérieur, bien qu’il l’eût désigné dans beaucoup de cas. 
Le terme principal oriental pour le supérieur était «M}yOdHEvOG ». Dans les milieux pachômiens, le mot 
«higoumène » est utilisé pour désigner des supérieurs des monastères de la Congrégation par rapport au 
supérieur général (« princeps » en traduction latine de Jérôme). Par contre, dans l’Occident, le mot «Apa » est 
devenu durant le V° siècle un titre régulier d’un supérieur d’un monastère. Cassien se sert de ce terme pour 
désigner un supérieur dans ses /nstitutions cénobitiques. Cet usage devient universel depuis qu’il est reçu en ce 
sens par saint Benoît dans la première moitié du VI° siècle. Voir John Chapman, «Abbot », dans Encyclopaedia 
of religion and ethics, édité par James Hastings, Vol. 1, Edinburgh, 1908, p. 8. 

7 Le titre «Apa » sans nom propre suivant était un des noms par lesquels les premiers disciples de Pachôme 
désignaient leur maître (voir, Lefort, CSCO 160, p. 40, note 6 ; Les Vies coptes, p. 375, note 1). W. Crum 
rapporte que ce titre n’était pas exclusivement réservé pour désigner Pachôme (voir W. Crum, Theological texts 
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propre (douze fois), puis «notre père Pachôme » (une fois dans le Lib. Or. 21), «notre saint 
père » (une fois dans le Zib. Or. 10), «notre saint père apa Pachôme » (une fois dans le Car. 
68,3), «notre père béni et juste, apa Pachôme » (une fois dans le Car. 71, 3). En effet, «notre 
père Pachôme » qu’utilisent les Vies n’est pas une formule réservée pour appeler uniquement 
Pachôme, parce que le titre «notre père » peut serve, dans la littérature pachômienne, à 
désigner d’autres personnes avec un nom propre. Nous pouvons relever des exemples comme 
«notre père Cornélios » de S' (Lefort, 376, 21) et «notre père Jonas de Thmouoons » (Cat. de 
Théodore 61, 9-10). Egalement, nous rencontrons souvent «notre père Théodore » ou «notre 
père Horsièse » dans les Vies. Quant à l’expression de «notre saint père apa Pachôme » et 
«notre père béni et juste apa Pachôme » qui se trouvent dans les catéchèses d’Horsiès, nous 
les trouvons une seule fois dans tout le dossier pachômien copte. Nous pouvons donc les 
attribuer au jeu de mot d’Horsièse, qui consiste en une composition des expressions pouvant 
désigner avec respect le fondateur. En tout cas, pour Horsièse, le terme de «notre père » est la 
racine pour lappellation de Pachôme, et d’autres épithètes ne sont que des particules 
auxiliaires. Et le rôle du terme d’«apa » est, pour Théodore, semblable à celui de «notre père » 
d’Horsièse. 

La question suivante est de savoir d’où cette divergence de l’appellation du fondateur 
provient. Il est assez probable qu’elle puisse concerner le problème de l’orthodoxie 
pachômienne. Il semble qu’Horsièse essaye d’éviter intentionnellement l’emploi théodorien, 
en se mettant à l’écart de la préférence de l’école théodorienne dans l’appellation de Pachôme. 
L'opposition de l’appellation de Pachôme, «apa » / «notre père», dans les œuvres de 
Théodore et d’Horsièse, reflète le conflit des deux premiers successeurs que nous avons 
développé auparavant. Notre thèse peut être prouvée par une compréhension des contextes où 
«apa » et «notre père » sont utilisés. Dans le cas d’Horsièse, l’appellation de «notre père » et 
quelques formes variées sont utilisées strictement dans des contextes où il veut évoquer 


l’enseignement spirituel de Pachôme, ses traditions et ses préceptes cénobitiques.7? Si 


from coptic papyri, Oxford, 1913, p. 187, note 3). En effet, ni Lefort ni Crum n’arrivent à distinguer le différence 
entre «ATTA » et «notre père ». Comparez Lefort, CSCO 160, p. 41, note 23 et notre étude infra p. 103. 

77 «Selon l’ordre de notre saint père apa Pachôme » (Cat. 68, 3) ; «grâce aux enseignement de notre père béni et 
juste, apa Pachôme (Car. 71, 3) ; «chacun des préceptes de notre père » (Lib. Or. 5); «ce que notre père a 
formellement interdit. » (Lib. Or. 9) ; «les traditions de notre père » (Lib. Or. 11); «...Car si quelqu’un vient à 
périr à cause de nous, notre âme sera coupable pour son âme. Cela même, notre père avait coutume de nous le 
faire entendre sans relâche» (Lib. Or. 13) ; «ce que notre père de sainte mémoire ne cessait jamais de nous 
redire » (Lib. Or. 16) ; «Dieu nous a accordé une grande grâce par (l’enseignement) de notre père Pachôme en 
nous faisant renoncer au monde » (Lib. Or. 21 ) ; «les traditions de notre père » (Lib. Or. 22) ; «les préceptes qui 
nous ont été transmis par notre père » (Lib. Or. 28); «les instructions de notre père » (Lib. Or. 30); «les 
préceptes de ses saints et de notre père » (Lib. Or. 35) ; «la loi de Dieu que notre père a reçue de lui » (Lib. Or. 
46) ; «l’enseignement par lequel notre père nous a formés tandis qu’il était encore en vie » (Lib. Or. 47). 
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Horsièse évoque à travers le terme «notre père » l’existence du fondateur du cénobitisme, il 
veut le faire dans la mesure où Pachôme donne des enseignements évangéliques comme le 
fondement de la vie commune. Horsièse s’intéresse principalement à une image évangélique 
de Pachôme comme maître du cénobitisme mais non à ses actions concrètes. En revanche, 
l'emploi de Théodore reste incohérent, contrairement à l’application horsienne rigoureuse. 
Dans quelques cas (trois fois), Théodore utilise certes le terme «apa » dans le sens borsien. 7 
Pourtant, beaucoup plus souvent (six fois), le terme «apa » est utilisé dans des contextes hors 
de l'esprit cénobitique ou l’enseignement de Pachôme.”” D’ailleurs, Théodore se sert d’un 
nom démonstratif étranger aux Vies — «cet homme »- pour désigner dans le sens non horsien 
Pachôme (trois fois), dans des anecdotes où ce dernier est mentionné.® Comme la fréquence 
nous le montre, l’emploi majoritaire de Théodore dans l’appellation de Pachôme est 
évidemment loin de l’usage horsien. L’existence de Pachôme, par Théodore, est évoqué, 
tantôt dans une perspective de pouvoir être nommé ‘l’éducation des ennuis, laquelle était un 
des cadres d’interprétation de Pachôme pour l’école théodorienne (Car. 40, 11-12 ; 40, 16 ; 
40, 18 ; 42, 16-18 ; 48, 6-7), tantôt dans les cas généraux (Cat. 40, 15 ; 57, 21 ; 51, 28-29; 
61, 10). L’usage du sens horsien, pour Théodore, reste marginal. Ce que nous supposons par 
nos argumentations, c’est que le contraste entre «notre père » d’Horsièse et «apa» de 
Théodore ne se produisit pas accidentellement mais qu’il résulta de la différence interprétative 
des deux successeurs à l’égard de leur maître. Horsièse essaya d’éviter rigoureusement 
l'emploi théodorien et de fixer un autre usage pour désigner Pachôme, non forcément 
nouveau. En bref, nous voudrions attribuer à Horsièse le titre de «notre père » sans nom 
propre et à Théodore le terme d’«apa » sans nom propre, en considérant que les autres formes 
variées, exclusivement basées sur la racine respective sans nom de Pachôme, sont 
secondaires. 

En effet, il nous faut ouvrir une parenthèse concernant le terme technique pour appeler 
le fondateur du cénobitisme thébain ; il y en a une formule diachronique, hors les deux usages 
synchroniques, commune aux successeurs de Pachôme : «Apa, le père de la Koïnonia ». Cette 


formule reste, à travers Théodore, dans les œuvres à Horsièse (Cat. de Théodore 53, 8 ; 


78 «La loi de la Koïnonia sainte et vraie ; celle dont l’auteur, après les apôtres, est Apa Pachôme » (Car. 41, 
24) ; «les préceptes que Dieu a donnés à Apa » (Car. 50,14) ; «la législation établie par Apa » (Cat. 51, 1). 

7? «Apa et apa Horsièse ; ‘qu’il (Dieu) forma par des épreuves secrtes et des maladies : il les fit critiquer par des 
gens moins estimables » (Cat. 40, 11-12) ; «les frères du temps d’Apa » (Cat. 40, 15) ; «c’est ainsi qu’agirent les 
pères par laquelle il (Dieu) a formé les saints, … Apa et apa Horsièse » (Car. 48, 6-7) ; «la vie d’apa Pchôme » 
(Cat. 57, 21); «à l’attende des promesses que Dieu a faites à notre père Apa » (Car. 51, 28-29); «cet homme 
qu’Apa tenait pour une célébrité » (Cat. 61, 10). 
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Règlements d’Horsièse 91, 4 ; 95, 16 ; 98, 7 ). Une seule exception se trouve au ch. 12 de Zib. 
Or. : «le père qui le premier, institua ces coenobia ». Le mot de «pater », traduit par Jérôme, 
serait certainement «Ô HATtnp » du grec: c’est dans les autres cas que Jérôme utilise 
strictement «pater noster ». Cependant, cette exception peut être utilisée comme exemple qui 
nous confirme l’emploi diachronique de la formule d’«Apa, le père de la Koiïnonia ». Jérôme 
traduit «pater qui primus instituit coenobia ». Si la traduction de Jérôme reflète l’original 
copte d’Horsièse - nous le pensons-, Horsièse ne changea que formellement la formule, qui 
était courante déjà à l’époque du généralat de Théodore. A savoir, Horsièse, dans son Liber, 
expliqua de manière indicative la formule, «Apa, le père de la Koinonia » : selon son 
explication, ‘le père de la Koïnonia” est celui qui ‘le premier institua la Koinonia’. 

Il semble que cette formule ait été originairement utilisée chez les frères pachômiens 
dans un contexte précis. Son emploi originaire est lié à une idée testamentaire.*! Règlements 
d’Horsisèe 91, 4 conserverait un usage primitif de cette formule : «le Dieu d’Abraham d’Isaac 
et de Jacob, et le Dieu d’ Apa (le père de la Koïinonia } ». Les moines pachômiens veulent, par 
leur formule «Apa, le père de la Koïnonia », confirmer que le Dieu qui conduit Pachôme à 
fonder le cénobitisme est le même que le Dieu des ancêtres de l’ Ancien Testament. C’est par 
cette formule que Pachôme continue, dans la tradition cénobitique, des pères de l’ Ancien 
Testament. Théodore utilise cette tradition de la même manière qu’Horsièse : «...la voie de la 
vie éternelle ; voie qui fut recommandée à Apa, père de la Koïnonia, par le Dieu d'Abraham, 
d’Isaac et de Jacob » (Car. 53, 7-9). Dans un cas, Horsièse augmente dans cette formule la 
liste des pères de l’Ancien Testament, et dans un autre cas il la supprime. Pourtant, nous 
pensons qu’il est probable que ces variations convergent vers la forme originale des 


Règlements d’'Horsisèe 91, 4, basée sur la référence biblique Ex. 3, 6 et Mc 12, 26. 


Finalement, nous allons étudier l’histoire de la transmission des termes de «notre 

père ». L’Ancien Testament attribue le terme de «notre père » à Dieu.®? Pour Jésus aussi, 
£ : ; ps. "84 x : à ; 

«notre père » n’est accordé qu’à Dieu.” Par contre, Pachôme n’aurait pas pu être appelé 


facilement, du son vivant, comme «notre père » sans nom propre, d’une part, à cause des 
2 


50 «Ce si grand homme eut recours à des séculiers pour une question de pains ; cet excellent homme voyait, de 
ses yeux, ses fils tourner de petites meules et lécher de la farine avec leur langue, par suite de leur grande faim 
(Cat. 40, 16-18) ». «Songeons aux maux et aux peines causées à cet homme et à tous les saints } (Car. 42, 16). 

ST Ex. 3, 6 ; cf. Mc 12, 26. 

# «la prostérité d'Abraham, d’Isaac, de Jacob, de Joseph, de David et d’Apa, le père de la Koinonia » 
(Règlements d’'Horsièse, 98, 7) ; «conformément à la façon fixée dès le début par le père de la Koiïnonia, Apa, 
auquel fut confiée par Dieu cette grande vocation » (Règlements d’Horsièse 95, 15-17). 

# Is 63,16 ; 64,8. Le Lib. Or. 43 et la Car. de Théodore 42, 6-7 ont une résonance provenant de ces phrases. 

# Mt. 6.9. Cf. IP 1.17. 
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exemples précédents bibliques réservés strictement à Dieu et de la tradition exégétique des 
pères de l’église qui cherchaient plusieurs significations dans le «Pater Noster »,5 d'autre 
part, à cause de la tradition anachorétique ou semi-anachorétique qui n'applique pas le terme 
aux anciens. Premièrement, Pachôme était appelé par son nom. Bo 42 conserve une 
anecdote où un frère qui demande une promotion, l’appelle simplement «Pachôme ».57 Il est 
possible que Pachôme puisse être appelé comme «Apa » ou «apa Pachôme ». Les Vies coptes 
n’appliquent pas ce terme à Pachôme dans le style du discours. En revanche, G° conserve un 
cas où Théodore appelle Pachôme comme «abbâs » (G! 93). Lorsqu’on considère l’usage de 
Théodore dans ses catéchèses dont nous avons déjà parlé, nous pouvons penser assez 
vraisemblablement que l’«abbâs » de G! 93 remonte directement à Théodore mais non à la 
tradition littéraire. D’autre part, il est assez probable que le titre de «notre père » ait été 
accordé, dans un sens limité, à Pachôme du son vivant par les frères. Si Pachôme était appelé 
comme «notre père (renewr) », l’usage original de ce terme se serait borné à appeler le 
supérieur général de la Congrégation, soit parmi les frères, soit envers les gens extérieurs. Bo 
59 (G° 61) conserve le premier emploi du titre. «Apa Cornelios interrogea les frères arrivés 
par la barque : ‘Qu’a fait notre père pendant ces jours ?’ ». Nous trouvons un exemple pour le 
deuxième usage dans Bo 185. Le duc Artemios qui est venu à Phbôou pour arrêter 
l'archevêque Athanase dit aux frères : «Amenez-moi votre père ». Dans ce contexte, «notre 
père » comme réponse de l’ordre d’Artemios n’est qu’un chef de la Congrégation. Plus loin 
dans le même chapitre, quand le duc demanda aux frères de prier pour lui avant son départ, ils 
disent : «Notre père nous a défendu de prier avec personne jusqu’à ce que l’Eglise soit de 
nouveau en paix, en raison des Ariens ». Ici, «notre père » (c’est-à-dire Théodore ) est 
mentionné comme tête de la communauté pachômienne envers l’homme extérieur, mais il ne 
désigne pas Pachôme. Ces deux exemples nous montrent que l’usage primitif de ce terme est 
destiné au chef de la Congrégation, soit Pachôme, soit Théodore. Les expressions, «notre père 
Pachôme », «notre père Théodore » et «notre père Horsièse », conservées dans les Vies, 
constituent des explications complémentaires pour montrer que le terme de «notre père » a été 


employé généralement dans ce contexte.” Dans ce contexte, l’utilisation du terme «notre 


5 Concernant la tradition exégétique des pères, voir DS, t. XII, 1, col. 388-413. 

86 Les maîtres de la vie sémi-anachorétique sont appelés normalement comme «vieillard», «père» ou «abba». 
Regnault, Pères du désert, p. 140. Aïnsi le maître spirituel de Pachôme, Palamon est appelé «le vieillard Apa 
Palamon» (Bo 16). 

87 «Descends, et prouve-moi mon péché, ô Pachôme le menteur ». 

88 Ce terme n’apparaît pas dans Bo 83, qui correspond à G' 93°. Pour une explication sur ce phénomène, voir 
infra pp. 103-106. 

WDes cas où le terme «notre père » applique à d’autres personnes que Pachôme et ses deux successeurs 
principaux appartiennent à un emploi marginal dans le milieu pachômien. Nous rencontrons une seule fois la 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


146 


père » n’a pas d’autre raison que d’exprimer un meilleur respect pour les supérieurs généraux 
de la Congrégation. Cet emploi est trouvé hors des milieux pachômiens, mais son apparition 
est extrêmement rare par rapport à sa fréquence dans la littérature pachômienne.”? 

Le terme de «notre père » avec nom propre, qui n’était utilisé originellement que pour 
désigner le supérieur général dans la communauté pachômienne, est pronominalisé, après la 
mort du fondateur, grâce à l’idée d’Horsièse, en particulier son Liber. Pour Horsièse, «notre 
père » n’était pas un terme pour appeler le supérieur général de la Congrégation. «Notre 
père » sans nom propre, pour lui, est un personnage dont l’autorité spirituelle fournit la raison 
d’être du cénobitisme. Ce terme est employé par Horsièse pour désigner exclusivement le 
fondateur du cénobitisme, Pachôme. Quand Horsièse reçoit la formule d’«Apa, le père de la 
Koïinonia », il voit dans cette formule de transmission un sens commentaire du terme de 
«notre père » : «notre père » signifie, pour lui, ‘le père” de la Congrégation, c’est-à-dire le 
pionnier du cénobitisme. 

En effet, la divergence «Apa » / «notre père » de l’appellation de Pachôme, que 
conservent les œuvres de successeurs nous fournit un point de vue critique pour les Vies de 
Pachôme. Les Vies coptes qui prolongent leurs récits jusqu’aux premiers successeurs sont 
attribuées à l’école théodorienne. Il est donc curieux de trouver que l’usage horsien du terme 
«notre père» éclipse, dans les Vies de Pachôme, l’emploi théodorien de l’appellation 
d’«Apa» sans nom de Pachôme. Théodore n’applique pas «Apa» à Pachôme dans les 
Appendices coptes.”? Il en va de même avec l’Appendice grecque. Selon G' 125, 131, 142, 
Théodore se sert de l’appellation de «notre père » pour désigner le fondateur du cénobitisme : 
«Je ne sais rien, pour autant que j’ai offensé Dieu et notre père... » (G! 125); «...afin que 
FEnnemi ne dissipe pas tout le travail de notre père..., du temps de notre père » (G! 131); 
«nous avons entendue de la bouche de notre père » (G! 142). En revanche, on ne peut pas 
trouver l’appellation d’«Apa », typique aux catéchèses de Théodore. Outre le terme d’«Apa » 
sans nom propre, il n’y a pas, dans la Vie grecque, de transformations d’appellation variées, 
figurées dans les Car. de Théodore, basées sur la racine d’appellation d’«Apa », lesquelles ont 


déjà été remarquées. Par contre, dans tous les Appendices, Pachôme est appelé toujours par 


formule «notre père Jonas de Thmousons » (Cat. de Théodore, 61, 9-10) et «notre père Cornélios » (S'*) (voir 
supra p. 101). En revanche, on rencontre souvent Fexpression de «notre père Théodore » et relativement moins 
souvent «notre père Horsièse ». 

°° Tout d’abord, le terme fut utilisé pour désigner les archevêques d’Alexandrie. (voir supra p. 71, note 181). 
Dans le milieu anachorétique, cet usage était très limité. Nous ne trouvons ni chez Cassien ni ches Pallade le titre 
de «notre père » ou «notre père » avec nom propre. C’est dans les Apophiegmes que nous voyons très rarement 
le titre avec nom propre. Les sentences des pères du désert, troisième recueil et table, par Dom Lucien Regnault 
(Solesmes, 1975), p. 159. Am 139,13 : «Lui, notre père Macaire.… ». 
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Horsièse comme «notre père ». Un repère qui nous permet de mesurer l’authenticité de cette 
régularisation de l’appellation de Pachôme auprès des premiers supérieurs généraux, que 
conservent les Appendices, doit être trouvé hors des Vies, c’est-à-dire dans les œuvres de 
Théodore et Horsièse. La divergence «Apa » / «notre père » de l’appellation qui se manifeste 
dans leurs œuvres est régularisée dans les Appendices à travers la convergence de leurs 
appellations de «notre père ». Pour quelle raison les auteurs des Appendices essayent- 
ils d’unifier le titre de Pachôme ? 

Outre la convergence à travers la bouche d’Horsièse et Théodore dans les Appendices, 
ce qui ne doit pas échapper à notre observation, c’est que l’appellation de Pachôme par le titre 
de «notre père », qui ne remonte qu’aux auteurs, devient un phénomène caractéristique qui 
couvre presque toutes les Vies coptes, tandis que le titre d’«Apa » sans nom propre pour 
appeler Pachôme apparaît beaucoup plus limité? Il faut donc se demander pourquoi les 
auteurs des Vies coptes prennent l’emploi horsien à la place de l’usage de Théodore. Pour 
répondre à ces deux questions, nous devons tourner notre attention vers des usages 
anachorétiques. Concernant le terme de «notre père» dans la littérature d’origine 
anachorétique, nous cherchons en vain des cas où le titre «notre père » sans nom propre 
s’applique à un père spirituel, de façon constante même après sa mort. Par contre, 1l semble 
que le terme d’«apa » soit d’origine anachorétique : ce terme est utilisé dans la plupart des cas 
avec nom propre. C’est par cette observation que notre argumentation obtient un fondement 
plus renforcé. 

Si le terme technique de «notre père » est choisi par les auteurs des Vies coptes, c’est 
parce qu’ils veulent distinguer le fondateur du cénobitisme d’autres anciens pères 
anachorétiques. Si l’anachorétisme emprunte, d’un usage sémitique, le terme d’«apa » pour 
représenter l’autorité spirituelle de ses pères anciens, le cénobitisme pachômien emploie, 
quelques temps après son début, un nouveau terme pour désigner leur fondateur d’une façon 
indépendante de la tradition anachorétique. Les auteurs de Vies visent dans l’expression de 
«notre père » une différenciation du cénobitisme et de l’anachorétisme. Ils suivent l’intention 
horsienne qui veut représenter Pachôme comme symbole du cénobitisme par le titre de «notre 
père ». Le terme technique de «notre père » joue le rôle d’un instrument de différenciation, 


qui sépare «les fils de Pachôme » des anachorètes. Par une notion de collectivité qui 


1 Bo 194 ; $$ 322, 13 : 323, 1 : 326, 24 ; 330, 20 ; 330, 30. Dans ces endroits, Pachôme s’appelle comme «notre 
père » ou «feu notre père ». 

°? Le terme « Apa » n’apparaît que dans les Car. de Théodore, Xarour, S" et SŸ. Il est intéressant de constater 
que dans la Vie sahidique provenant de l'école horsienne, S° utilise ce terme. Cependant, il ne faut pas trop 
exagérer cet aspect, parce qu'elle applique déjà à l'image d'Horsièse la préférence copte pour le merveilleux. 
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s’exprime dans la perspective de la première personne de ‘le père de nous’, le monde 
extérieur anachorétique est objectivisé en présence du cénobitisme thébain. La persistance de 
l’appellation de «notre père» par les auteurs des Vies s’explique bien par cette 
compréhension. Tous les efforts des frères pachômiens, qui ne cessèrent pas de se distinguer 
des anachorètes sont condensés dans ce titre de «notre père ». C’est pour cette raison que les 
Vies coptes abandonnent le titre d’«Apa » sans nom propre, usage théodorien, en choisissant 
celui de «notre père », malgré leur tendance théodorienne de biographie d’ensemble.” Le titre 
de «notre père » est une expression d’une subjectivité du cénobitisme pachômien par rapport à 
l’anachorétisme et d’autres locales traditions monastiques. En conclusion, cette argumentation 
s’établit par le discernement de la tradition littéraire post-horsienne, conservée dans les Vies, 


en prenant comme point de départ les œuvres des successeurs de Pachôme. 


Conclusion 


Pour aborder avec justesse la littérature pachômienne, surtout les Vies copte et grecque, 
il faut de prime abord discerner leurs tendances biographiques - la problématique de 
l'orthodoxie pachômienne mise à part-, puisque les sources rapportent des histoires 
semblables avec les perspectives différentes. Aïnsi nous avons consacré une bonne partie de 
ce chapitre à l'analyse des tendances littéraires, notamment de la première Vie grecque et de la 
recension copte principale, Bo, S° et Sf. La Vita Prima a un point de vue modéré par rapport 
aux Vies coptes. Celles-ci ont des positions anti-cléricales et anti-anachorétiques, 
contrairement à la Vie grecque. Tandis que, dans l'Appendix, la tradition grecque reflète la 
leçon de l'école horsienne, les Vies coptes visent en général à honorer la personnalité de 
Théodore. Quant à la méthode dont les compilateurs arrangent leurs récits, deux traditions 
partagent la technique de narration, mais il est sûr que la tradition copte soit souvent plus 
sophistiquée et qu'elle véhicule parfois son message dans le cadre structural. C'est à travers 
cette critique littéraire d'ensemble qu'on pourra arriver à comprendre de la meilleure façon les 
Vies du père du cénobitisme. 

Le caractère fragmentaire de la 15°" Vie sahidique ne nous permet pas de l'analyser 


comme G? et Bo, mais il n'est pas difficile de voir une œuvre de l'école horsienne, et ce plus 


% En ce qui concerne l'appellation de Pachôme, G! n’est certainement pas sahidique. L’expression d’ 
«abbas » s’applique souvent à Pachôme. G'61 :93;:99:102;110 ; 114. 
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clairement que dans l'Appendix de la première Vie grecque. D'autre part, dans la perspective 
de l'orthodoxie pachômienne on a analysé les Paralipomena, la Lettre d'Ammon et les Œuvres 
d'Horsièse et Théodore. Selon notre argumentation, Théodore n'occupe pas de position 
centrale dans les Paralipomena. Les intérêts de ceux-ci se focalisent plutôt sur le fondateur. 
Cependant, dans la Lettre d'Ammon ‘le disciple préféré de Pachôme ‘revient au premier plan. 
Nous avons utilisé, dans les Œuvres, pour analyser l'expression 'apa' et ‘notre père, la critique 
des formes qui s'intéresse à la transmission de ces termes. Selon notre étude, les pachômiens 
voulaient se distinguer des autres courants monastiques par le terme spécifique ‘notre père’ qui 


était l'usage courant d'Horsièse. 
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Basile de Césarée, connu en tant qu'organisateur principal du cénobitisme en Asie 
Mineure, à la suite d’Eustathe de Sébastée, précurseur du monachisme dans la région, a 
laissé, entre autres, quelques œuvres ascétiques : une première édition plus courte de 
lAscéticon (Petit Ascéticon-PA),' PHypotypose d’ascèse (dnorténooiw doknoewc) et des 
lettres ascétiques. L’Hypotypose d'ascèse est un terme technique utilisé par Basile lui-même 
pour désigner sa collection ascétique envoyée, en 375-378, à ses frères cénobites du Pont. 
Cette collection contient quelques prologues, une seconde édition enrichie du premier 
Ascéticon (Grand Ascéticon-GA), les Règles morales et quelques autres écrits mineurs. 
L’Ascéticon, un recueil de questions des cénobites et de réponses de Basile, se rattache, entre 
autres, à la longue tradition littéraire des Quaestiones et Responsiones.* Mais son contenu 


n'est pas une simple anthologie ; en réalité, il mérite le titre de Règles comme l'affirment les 


! Sauf les fragments dans le papyrus d’Antinoopolis, aucun mss. grec du premier Ascéticon n'a survit. Par contre, 
la première édition de l’Ascéticon est conservée en latin par Rufin dans Migne, PL 103, col. 483-554. Gribomont 
a trouvé une version équivalente syriaque. Voir Gribomont, Histoire, pp. 95-109. Zelzer a publié, en 1986, son 
édition critique latine dans la série du CSEL vol. 86. A la suite de l'édition de Zelzer, Sven Lundstrôm a consacré 
à la stemma codicum de la version latine son opuscule intitulé Die Überlieferung der lateinischen Basiliusregel, 
Uppsala, 1989. Les fragments d’Antinoopolis supportent une hypothèse que grâce à une copie du PA envoyée au 
Mont d’Olives par un des disciples de Basile, ensuite au nord de l'Egypte, Rufin a pu disposer sa transcription 
(Fedwick, Ascetica, p. 2). Voir CPG 2876 ; J. W. B. Barns - H. Zilliacus, The Antinoopolis Papyri, Part IL, 
London, 1967, pp. 1-7 ; Sever Voicu, «?P. Antin. 111. Un testimone ignorato delle Erotapokriseis breuius 
tractatae di Basilio», dans Fedwick, Symposium, pp. 565-570. Pour l'édition de K. Zelzer, voir «Zum Text der 
kritischen Erstedition des lateinischen Fassung der Basiliusregel», dans Studi Tardoantichi 7 (1989), pp. 7-25 ; 
A. de Vogüé, «La Règle de saint Basile et l'Ecriture Sainte (notes pour le bon usage de la nouvelle edition)», 
dans CC 49 (1987), pp. 151-155. 

? Pour introduction de l'Hypotypose d’ascèse, voir Gribomont, Histoire, pp. 277-321, Lèbe, Règles, pp. 11-19. 

5 CPG 2875, 2877-2898. 

* Pour l'histoire du genre littéraire des Quaestiones et Responsiones, voir G. Bardy, «La littérature patristique 
des 'Quaestiones et Responsiones" sur l'Ecriture sainte», Rbib, 41 (1931), pp. 210-236, 341-369, 515-537 et 42 
(1933), pp. 328-352. Déjà chez Aristote, on trouve une œuvre qui porte le titre, «@ntnuata Kat AVOELG» 
(Questions et Réponses), et également chez Philon d'Alexandrie, un ouvrage perdu maïs rapporté par Eusèbe de 
Césaré «Twv ëv l'evéoer Kai Tov Ëv "Eéayæyn Enenorov Kai AUOEGV» (HE IE 18 1). Dans la 
tradition patristique, G. Bardy mentionne Marcion, Apelle, Tatien, Phodon et Origène, mais le genre ne revient 
avec un titre exacte qu'après Eusèbe de Césarée qui a composé un grand ouvage, malheureusement perdu : IIept 
roy Ev edoyyeiois Enrauditov Kai AVOEGY. Jérôme, à son tour, a composé un écrit qui porte le titre des 
Quaestiones : les Quaestiones hebraicae en Genesim (PL 23, 983-1060). L'œuvre de saint Augustin comprend 
plusieurs écrits qui se rattachent au genre des Quaestiones. On trouve le même genre chez le Pseudo Athanase 
(Quaestiones ad Antiochum ducem, PG 28, 597-710 » Maxime le Confesseur Œepi 5taÿôpo ATÉpH TAG 
Oelac ypabnc, PG 90, 243-786 et Te Vols Kai Gnokploeic Kat Épornoels Kai ÉKkAoyai ô1abÉpor 
Kebañaioy GTopovLévwv, PG 90, 785-856 : cette pièce, Quaestiones et dubia est traduite en français par E. 
Ponsoye, introduction de J.-C. Larchet, collection Sagesses chrétiennes, Paris, 1999 ) et Anastase le Sinaïte ( 
Epornoers Kai Gnokpioerc nepi dorpôpor Kebalaioy ÈK ÔLAbOpov TPOGWAwWY, PG 89, 311-824). 
Photius (Bibliothèque III, Cod. 210) attribue faussement à Césaire, frère cadet de Grégoire de Nazianze, une 
série de 220 Questions et Réponses qui, en réalité, ne remonte pas avant le VIII siècle. Le même patriarche 
compose une longue série de Questions, qui sont groupées sous le titre d'Amphilochia (PG 101, 45-1172). Les 
problèmes auxquels répond Photius sont des plus variés : scriptuaires, doctrinaux, philosophiques, 
mythologiques et historiques. Il faut ajouter dans la liste de G. Bardy l'Ascéticon de Basile de Césarée, qui 
renferme aussi beaucoup de Questions scriptuaires, et qui veut encadrer la vie evangélique des ascètes suivant le 
genre des Questions et Réponses. 
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traductions modernes. Les Règles morales sont aussi un recueil d’environ 1,500 versets du 
Nouveau Testament. Nous avons également plusieurs lettres qui évoquent l'itinéraire 
ascétique de Basile ou donnent des informations directes et indirectes sur son organisation 
cénobitique.” Parmi le dossier ascétique ou cénobitique, les deux Ascéticons sont les plus 
imposants pour l’histoire du cénobitisme basilien, car ils constituent des témoignages directs. 
Plusieurs études importantes sont apparues, dans le siècle précédent, autour des 
sources monastiques basiliennes et elles nous ont fournit des repères qui tracent le 
développement historique du cénobitisme basilien, tout juste mis à jour dans l’ Asie Mineure. 
Cependant, bien que nous ayons, entre autres, les deux ouvrages remarquables de Gribomont 
et Fedwick® consacrés à l’étude de la tradition des manuscrits, surtout des deux Ascéticons, 
leur état actuel ne permet pas de distinguer les périodes variables de l’histoire des monastères 
basiliens ni même de retrouver la forme primitive du Grand Ascéticon qui remonte 


uniquement à Basile, et non aux compilateurs tardifs. 


La difficulté de l’approche historique du cénobitisme basilien provient, d’abord, du 
caractère propre au dossier basilien. Il y manque des noyaux historiques proprement dits, 
comme les Vies de Pachôme, qui touche l’histoire des monastères basiliens.” I1 est impossible 
de préciser leur localisation topographique comme dans le cas des monastères pachômiens et 
en même temps de les compter ou de savoir précisément le nombre de moines qu'ils 
abritaient. En outre, la position de Basile au sein de ses communautés est obscure par rapport 
à l’éminence de Pachôme. De plus, on trouve en vain, en comparaison du dossier pachômien 
historiquement riche, des détails prosopographiques dans le dossier basilien : pas un seul 
personnage n'est nommé dans l’Ascéficon, aucune anecdote ni y est concrètement racontée, 
absence quasi-totale de repères historiques et concrets sauf l’intervalle globale de PA et GA, 
intervalle qui ne véhicule pas par lui-même d'éléments historiques, mais exige des 
interprétations minutieuses. Plusieurs /ettres offrent des informations importantes concernant 
le cénobitisme basilien, mais elles ne sont pas non plus suffisantes pour reconstruire l’histoire 


des monastères basiliens. Il est donc que à cause du manque d'informations historiques, la 


$ Pouchet donne une liste des lettres de Basile qui touchent directement ou indirectement le cénobitisme basilien. 
Basile, pp. 715-716. 

$ Gribomont, Histoire et Fedwick, Ascetica. Nous avons également d’autres monographies consacrées à 
Pascétisme ou monachisme basilien : Morison, St Basil and his Rule, À Study of early Monasticism, Oxford, 
1912 ; Clarke, Basi! ; Humbertclaude, La doctrine ascétique de saint Basile de Césarée, Paris, 1932 ; Amand, 
L'ascèse monastique de S. Basile. Essai historique, Maredsous, 1949. Gribomont a publié ses nombreux articles 
concernant la spiritualité de Basile, en deux volumes, Evangile I et II. 

è Grégoire de Nazianze, ami de Basile, donne, à son Discours 43, PG 36, col. 493-605 (SC 384), des éléments 
biographiques de l’évêque de Césarée, pourtant il ne parle pas de détails au sujet de son cénobitisme. 
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description du cénobitisme basilien demeure souvent, par rapport à l’histoire des monastères 
pachômiens, assez imprécise et ambiguë. Cela est regrettable, mais c'est un bilan inévitable 


qu’il faut accepter. 


Recensions ou Versions 
Petit ou Premier e atine ersi jaque 
Ascéticon : PA | 368-369 1-203 Questions en une série 1-183 Questions en une série’ 


*] 
Grand ou Numérota- 
Deuxième tion des GR! 18 32 1-41! 1-44] 1-44 | 1-5 


Ascéticon : GA 
Numérota- 42- |45- 145-330|1-313 
tion des PR 350 |36 


5 
EIMIEUET 


(Schéma de l'Ascéticon de Basile de Césarée) 


* La version syriaque concerne Additional 14544 de Londres, British Museum (Gribomont, Histoire, p. 108- 
109): 

* Sch. 4 signifie la Scholie A de la recension de Vulgate (voir infra n. 9 et Gribomont, Histoire, pp. 153-154. 
Nous avons cité la traduction de Gribomont, infra p. 227-228 }. 

* Pour N, O, K,S, H, V, voir infra p. 229. 

* 1: manuscrit d'Istanbul (voir infra p. 229). Après la numérotation 1-330, le ms. ajoute une nouvelle série avec 
les numéros 1-27. Aïnsi le nombre total des Questions est 357 (voir infra p. 298). 


A côté de cette difficulté, il y a un autre élément qui l’a aggravé : la variation de la forme 
du GA même, que montrent, dans le siècle précédent, les études de la tradition des manuscrits. 
Le GA est constitué, en somme, de deux sortes de format : un format qui numérote sans 
distinction les réponses plus longues (Grandes Règles = GR) et les réponses plus courtes 
(Petites Règles — PR), un autre en les distinguant. Il faut également noter la variation à 
l'intérieur des GR et PR elles mêmes. Pour les GR, la longueur du texte est presque identique 
dans les mss., mais sa division est différente. Ainsi on a, selon les mss., les nombres 18, 20, 


27, 30, 32, 41, 44, 55 GR ou aucune numérotation.” Pour les PR, la variation est plus 


8 Voir infra n. 27. 
? Gribomont, Histoire, p. 172-173 ; Fedwick, Ascetica, pp. 90-92, 652-654. Parmi ces GR, les trois dispositions 
qui divisent les GR en 18, 27, 32 n’existent plus dans les manuscrit survivants, bien que leur existence avant le 
VI siècle soit bien rapportée dans la quatrième scholie des manuscrits de la Vulgate. Gribomont a édité les 
scholies de la Vulgate. Voir Gribomont, Histoire, pp. 153-154. La recension d'Orient, la recension Misogyne et 
la recension Nil contiennent respectivement les 20 GR, les versions arabes les 30, la recension Studite les 41, le 
manuscrit d’Istanbul et le manuscrit arménien les 44. 

Quant à l'interrogation des GR, Fedwick écrit que «the headings of the longer ones were improperly added by 
the editors» (The Church, p. 15, note 75) en se référant inadéquatement à Gribomont, «Saint Basile», dans 
Théologie de la vie monastique, p. 104. L'auteur de l'Histoire est très réticent sur la question selon laquelle quelle 
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profonde. Les questions sont, selon les recensions, différemment ordonnées et en nombres 
variés : 203, 252, 286, 300, 306, 308, 312, 313,314, 317.10 La recension Vulgate imprimée 
par Migne,'! notre référence principale, qui est composée avec distinction des 55 GR et 313 
PR, n'est donc que provisoire. En conséquence, il est logique que cette variété formelle des 
manuscrits pose une question indispensable : quel est le meilleur témoin de Basile ? 
Actuellement, une réponse commune ne s’entend que d'une manière très étroite, même si 
l’étude de la tradition des mss est complète, à la suite de la publication de Gribomont, par 
celle de Fedwick. La réponse commune à leur recherche principale de l’Ascéticon de Basile, 
c'était d’évoquer pour l’édition des GR, une priorité du texte (mais non pas la divison des 
GR) de la recension studite.!? 

Mais, ils sont très différents l'un de l'autre sur d’autres points. Gribomont conclut que 
Basile a fait trois fois la rédaction de son Ascéticon : Petit Ascéticon conservé en latin par 
Rufin et en syriaque, une seconde édition enrichie du PA, c’est-à-dire le GA (précisément la 
recension studite), et finalement «la troisième rédaction au moins encore revue, surtout au 
point de vue littéraire», incorporée dans l’ordre X!* et la recension Vulgate, c’est-à-dire, le 
manuscrit pontique, ancêtre principal des manuscrits de la Vulgate. Cette conclusion conduit 
Gribomont à attribuer directement à Basile plusieurs dispositions du GA. Quant aux GR, la 
division des GR en 41 (la recension studite) et des GR en 55 (la Vulgate, texte imprimé dans 
l’édition de Migne), même celle en 20 peuvent sortir, selon son hypothèse, de la plume de 
Basile. Il a interprété excessivement la collation des variantes textuelles de GR 16. Bien 
qu’on accepte que le texte de la Studite soit le meilleur, il serait assez téméraire d'arriver, par 


cette observation, à une conclusion sur la division des GR, car le colationnement, fait par lui, 


division des GR remonte à Basile lui-même, sauf le fait que la division 55 des GR de la Vulgate provient 
évidemment d'une main tardive (Gribomont, Histoire, p. 157). 

1° Gribomont, Histoire, pp. 13-81, 165-169, 173-177. Fedwick, Ascetica, pp. 654-670. Le nombre 203 est donné 
par le PA en une seule série. Le nombre 252 des PR ne survit pas dans les manuscrits actuellement existants, 
mais une scholie de la Vulgate en fait le témoignage. Les petites réponses 286 provient du manuscrit pontique, 
dans lequel le scholiaste a ajouté les 27 réponses. Voir Gribomont, Histoire, pp. 154-155, 161-162. Le nombre 
des PR 300 correspond aux versions géorgiennes, le 306 à la recension Misogyne, le 308 à la recension Studite, 
le 312 au Barberini 476, le 314 à la recension d'Orient, le 317 à la recension Nil. Maïs ces nombres ne sont pas 
définitifs dans chaque recension. Les Etudes de Fedwick montre des variétés dans une recension. 

1! PG 31, col. 889-1306. 

7? Cette priorité est tirée de l’examen sur les variantes textuelles de GR 16 de FAscéticon. Voir Gribomont, 
Histoire, pp. 209-236. Surtout sa conclusion, p. 236. Fedwick est, comme d’autres, d’accord avec elle, Ascetica, 
pp. 606-607. 

5 Gribomont, Histoire, p. 324, et aussi p. 236. 

1 L'ordre X, conçu d’une manière hypothètique par Gribomont se base sur la disposition des PR du PA. Quant à 
l’ordre X et le manuscrit pontique, voir énfra, pp. 

Voir supra note 10. 
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des textes équivalents à une seule colonne de l’édition de Migne est bien autre chose qu'une 
recherche portée sur la division de toutes les GR. 

Par contre, Fedwick est arrivé à une conclusion plus nette : le meilleur témoin de GA 
qui remonte à Basile est, selon ses études de la tradition des manuscrits, bien conservé dans 
un seul manuscrit de la seconde moitié du X° siècle : le manuscrit d’Istanbul, Bibliothèque 
Partriarcale, Sainte Trinité 105. Ce manuscrit, appelé A(sketicon) 2 par Fedwick, a les 357 
Règles dans un ordre unique sans distinction des GR ou PR (les premières 44 Règles 
correspondent aux GR, et les autres 313 Règles aux PR imprimées dans l'édition de Migne, 
mais avec une disposition différente). Je pense cependant que son argumentation n’est pas 
convaincante. Il dit que la division des GR en 44 est le meilleur témoin, en ne présentant pas 
de preuves décisives à l'appui de sa thèse.!7 Fedwick souligne plusieurs fois la primauté du 
manuscrit d’Istanbul.!# Mais son opinion est, d’une part, erronée par rapport au texte critique 
de la GR 16, et d’autre part, sa critique concernant les PR n'est pas admissible. !”? Je vais 


aborder plus tard ce point en détail. 


Notre premier chapitre concernant les sources du cénobitisme basilien viserait donc à 
réduire les deux difficultés qu’affronte la critique historique à propos du cénobitisme basilien. 
Pour mieux comprendre ce dernier, il faut chercher, autant que possible, les repères 
historiques cachés dans le texte même de l’Ascéticon. En bénéficiant des quelques résultats 
des études de la tradition des manuscrits, je pense que cette recherche ne doit être accomplie 
que lorsqu’on aura perçu la manière avec laquelle le texte du GA est composée. Cette 
orientation est nouvelle. On a déjà dit beaucoup de choses sur l’histoire des manuscrits, mais 
il n’y a pas d’étude systématique, à ma connaissance, sauf une esquisse brève de Gribomont, 
sur la méthode avec laquelle Basile a composé son texte.’ Les savants sont d’accord sur une 


conclusion préliminaire : l’édition critique doit se baser sur la recension studite dans la 


16 Fedwick, Ascetica, pp. 46-62. 

17 Jbid., p. 87. 

18 Jbid., p. 46, 606-607, 651. 

1 Jbid., p. 607 note 22 et p.46. 

2 Laun a essayé de montrer une certaine progression chronologique des GR dans son article «Die beiden Regeln 
des Basilius», Zeïüschrift für Kirchengeschichte 44 (1925), pp.55-59. Son observation est courte mais 
remarquable, malgré qu’il l’ait faite sans consulter la tradition des manuscrits. Mais il est naturel que son étude 
soit corrigée par une argumentation plus scientifique avec des témoignages des manuscrits de Gribomont. Celui- 
ci observe une évolution du PA au GA dans son Histoire, pp. 238-254. Pourtant ses remarques ne sont pas 
destinées à interroger la constitution du texte par Basile. 
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mesure où elle présente une lecture plus archaïque dans la GR 16.2! Mais je dirais que la 
division et la disposition de la recension studite elle-même ne sont pas aussi archaïques que 
les éléments littéraux du texte. En effet, quelle est, parmi les variantes, la division primitive 
des Grandes Règles ? Quel sont, parmi les différents témoins, la disposition et le nombre 
originels des Petites Règles, conçus par Basile lui-même ? Ces enquêtes ne peuvent pas 
trouver de réponses à travers les points de vue du passé, mais dans l’examen intérieur du texte 
pour distinguer sa logique de constitution. 

La recherche de la structure textuelle permet aussi d’atteindre une compréhension plus 
précise du développement de la vie des communautés basiliennes. Bien qu’il soit impossible 
d’obtenir les même résultats que dans le dossier pachômien, elle va rendre les ambiguïtés plus 
claires, notamment pour les GR. Basile y rassemble les éléments dispersés ça et là, et leur 
ajoute quelques précisions ou modifie des règles déjà existantes. En effet, la distinction dans 
les textes des périodes chronologiquement variables permet une compréhension approfondie 
pour l’histoire de l'organisation cénobitique ; les couches antérieures représentent le 
cénobitisme primitif, et les matériaux ajoutés tardivement les communautés plus développées. 
Comme je vais l’expliquer, l’étude sur la manière de composition du texte est relativement, 
pour les PR, moins significative que les GR, car les Petites Questions postérieures ne 


contiennent pas autant de matériaux historiques importants que les Grandes Questions. 


21 Voir infra p. 268. 
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CHAPITRE QUATRIEME 


Les Q 1-11 et GR 1-23 : la traduction de Rufin et la composition du GA 


Comme on l’a déjà dit, la Règle de Basile existe sous deux formes : une courte et une 
longue. Le texte court conservé en latin a longtemps été pris pour une édition abrégée de celui 
plus long en grec.?? Même F. Laun, qui a publié son article en 1925, a voulu voir avec Clarke 
dans la traduction latine de Rufin un remaniement du long texte grec imprimé. Dom Garnier 
et Maran n’auraient pas été opposé à cette opinion, en passant sous silence le Petit Ascéticon 
de Rufin dans leur édition de 1720-1731. En effet, c’est depuis l’étude de Gribomont qu’elle 
est bouleversée, et les savants reconnaissent que l’original grec de Rufin ne peut pas être 
identifié à un des textes grecs transmis jusqu’à nous, mais doit être une première édition des 
Règles basiliennes.* En ce qui concerne cette revalorisation, une scholie rapportée par 
l'Histoire de Gribomont est d'une première importance dans le témoignage ancien, puisqu’il 
manque, autour du cercle des pères cappadociens, des témoins directs. Etant donné que les 
scholies de la recension Vulgate sont tellement importantes dans la mesure où les critiques 
modernes se fondent sur elles depuis Gribomont, il faut citer la deuxième scholie qui décrit 


une phase primitive de l’Ascéticon de Basile. 


Scholie 2. À une époque antérieure, avant son épiscopat, interrogé par les 
ascètes avec qui il vivait, il avait mis par écrit ses réponses, et leur avait donné 
le Petit Ascéticon (TÔ iKPOV AOKNTIKOL). Ce même ouvrage, revu et 
développé, il le transmit aux vénérables moines qui le lui avaient 
respectueusement demandé, au moment où il était déjà lui-même revêtu de la 
dignité épiscopale. Dans ces conditions, il devenait nécessaire d’ajouter comme 
prologue l’exposé Sur la foi, suivi d’une collection de citations de l’Ecriture 
inspirée. 


La scholie 2, une des scholies de la recension de la Vulgate, mentionne le PA qui 


remonte à la période d’avant l'épiscopat de Basile et le GA, œuvre plus développée que la 


première, accomplie sous son épiscopat. D’après le commentaire de Gribomont au sujet des 


7? Voir Lèbe, «Saint Basile, Note à propos des Règles monastiques», RBen 76, 1966, p. 116. 

# Laun, op.cit. pp. 14-18 ; Clarke, p. 165. 

# Cf. supra p. 148,n. 1. 

# Gribomont, Histoire, pp. 152-153. Il édite aussi dans les mêmes pages son texte grec que conserve le Vatican 
grec 413, voir p. 151 et p. 156. 
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scholies de la Vulgate, le scholiaste touche directement à la tradition locale dans son voyage 
«scientifique» à Césarée et au Pont, probablement au cours du VI° siècle. La nouvelle 
critique inaugurée par Gribomont se fonde sur ce témoignage précieux qui constitue la seule 


mention ancienne concernant l’existence du double Ascéticon. 


En effet, Rufin (...371/372-410) traduit le PA en latin à la fin de l’été ou au début de 
l’automne de l’année 397 à la suite de la demande d’un certain Ursacius, supérieur du 
monastère du Pinetum?” ; à côté de la version latine, il y a une version syriaque qui est exclue 
de notre étude, d'une part à cause de l'absence d'édition critique, d'autre part en raison de notre 
difficulté d'aborder cette langue ancienne. La version latine se caractérise par sa brièveté en 
comparaison des autres recensions du GA. Elle consiste en une série de 203 questions sans 
distinction des GR et PR (par contre, la Vulgate de Migne se compose des 55 GR et des 313 
PR). Ses premières 11 questions correspondent aux GR 1-23 de Migne, et la partie des GR 
24-55 est absente dans la version latine. Comme on le verra dans notre cinquième chapitre, la 
partie ajoutée dans une période postérieure (GR 24-55), avec quelques couches des GR 1-23, 
représentera des communautés plus évoluées que celles décrites par les Questions (O) 1-11 du 
PA. Mais notre étude abordera, tout d’abord, les troncs communs plus complexes et plus 
délicats que sont les O 1-11 et ses équivalentes GR 1-23,.. 

Dans cette analyse, notre premier intérêt se focalisera sur la méthode de traduction de 
Rufin, car celle-ci nous fournit des principes qui nous permettent de percevoir la composition 
textuelle de Basile pour sa deuxième édition. Je crois que cette démarche est indispensable à 
notre orientation. Le texte grec du Petit Ascéticon est perdu, maïs il est incorporé, d’après le 
témoignage de la scholie 2, dans la deuxième rédaction «revue et augmentée» 
(EneÉepyaoduevos Kai nAatüvas). En effet, une progression des Q 1-11 vers les GR 1-23 ne 
peut être dégagée que par comparaison systématique avec la traduction latine du texte grec. 


Nous pouvons savoir par cette approche comment Basile a remanié l’antécédent du GA ; ce 


2 Jbid., pp. 158-160. 

27 Sur la vie de Rufin, G. Bardy, DTC t. 14-1, 1939, col. 153-160 ; F. Thelamon, DS t. 13, 1988, col. 1107-1117 ; 
N Henry, TRE t. 29, 1998, pp. 460-464 ; S. Heïd, LTK t. 8, 1999, col. 1350 ; «Zyranius Rufinus», PCBE 2-2, pp. 
1925-1940 ; Drobner, Les pères, pp. 359-361. Sa version latine du PA de Basile est datée de 397 d’après 
Gribomont (Histoire, pp. 95-107 } et Fedwick (Ascetica, p.4). B. Gain le précise dans son compte rendu de 
Fedwick, Ascetica, RHE, t. XCIV, 1999, p. 527. cf. DS, XIII, col. 1109. Voir aussi supra p. 148, n. 1. En ce qui 
concerne les circonstances de sa traduction, la préface nous donne les détails (l’édition de Zelzer, pp. 3-4 ). Pour 
l’analyse de la préface, voir De Vogüé, /e mouvement 3, pp. 249-252. 

# Gribomont étudie la version syriaque dans l'Histoire pp. 108-148. 1] donne l'avis suivant sur ce témoin ancien : 
«En somme, le témoin syriaque est trop libre et trop peu intelligent pour pouvoir servir isolément, et il ne vaut 
pas les frais d'une édition intégrale. Son témoignage, venant à l'appui de celui de Rufin, sera d'un grand secours 
dans l'apparat d'une édition de l'Ascéticon grec» (p. 141). Je ne pense pas que la version syriaque puisse changer 
la direction de notre étude. 
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qu’il a ajouté et omis dans le GA et la division primitive des réponses dans les GR, rééditée 
par l’évêque de Césarée. 

L'œuvre de Rufin, Basili Regula, qui introduisit en Occident le moral de Basile?” 
n'est pas analysée jusqu’à présent systématiquement en comparaison avec le GA. Gribomont 
observe certains développements entre les deux Ascéticons, et De Vogüé fait une étude 
approfondie du PA, mais leurs analyses n'abordent pas la problématique de la traduction de 
Rufin.”° Pourtant, il ne manque pas d’études sur Rufin en tant que traducteur. Robinson, 
Bardy, Cavallera, Wagner, Simonetti et Marti défendent les versions latines de Rufin, et 
notamment Wagner, dans son analyse de l’Apologetica de Grégoire de Nazianze, vante son 
sérieux en examinant ses principes de traduction ; tandis que Koetschau, Bardenhewer, 
Tixeront en concluent que Rufin est un traducteur non fiable à cause de son adaptation libre 
des originaux”! Quand il traduit les sources grecques, Rufin préfère, d’une façon générale, 
une forme d’adaptation libre à la fidélité littérale. Son art de traduction ne lui était pas propre, 
il affirme l’avoir emprunté à Jérôme, son prédécesseur.” Jérôme était contrarié parfois, dans 


l'art de la traduction, par le dilemme que pose l'alternative entre la fidélité ad verbum et la 


# Sur l'influence de Basile en Occident, surtout aux Règles bénédictines, voir Clarke, Basil, ch. IX : subsequent 
influence in the West, pp. 144-154. Selon l'auteur, l'influence de Basile est moins importante en Orient qu'en 
Occident ; T. Lienhard, «S£ Basil's Asceticon parvum and the RB», SM 22 (1980), pp. 231-242 ; J. Gribomont, 
«Sed et Regula sancti patris nostri Basilii», Benedictina 27 (1980), pp. 27-40 ; P. Tamburrino, «L'influsso di 
Basilio sul monachesimo benedettino», Nicolaus 7 (1979), pp. 333-358. Pour un rapport de la version latine du 
PA de Basile avec plusieurs Règles monastiques latines jusqu'au VIT siècle, voir H. Ledoyen , «S. Basile dans la 
tradition monastique occidentale», Irénikon 53 (1980), pp. 30-45. 

En Orient, l'esprit monastique de Basile n'eut pas beaucoup d'échos sauf l'influence à Théodore Studite (759- 
826 : voir E. Amann, DTC t. 15-1, 1943, col. 287-298 ; A. Berger, «Theodor Studites», LTK t. 9, 2000, col. 
1418-1419 : E. Tinnefeld, «Theodore Studites», TRE, t. 33, 2002, pp. 248-250 ) ainsi qu'au Mont Athos. Voir, 
Clarke, Basil, ch. VIII : Subsequent Influence in the East, pp. 127-143. Mais pour Théodore Studite, Basile n'est 
pas son unique source, mais l'esprit de Pachôme joue aussi un rôle non négligeable à lui. À ce sujet, voir J. 
Leroy, «L'influence de saïnt Basile sur la réforme studite d'après les Catéchèses», Irénikon, 52 (1979), pp. 491- 
506. Selon A. Pertusi («La spiritualité gréco-byzantine en Italie méridionale », DS t. 7-2, col. 2193-2206), il y a 
une certaine influence du cénobitisme primitif de l'Asie Mineure en Italie méridionale. La tradition manuscrite 
témoigne plus ou moins l'esprit basilien qui y laisse des traces (Gribomont, Histoire, pp. 56, 63 : O2 et B. et 
Fedwick, Ascetica, pp. 131 ss. : Recension ‘l'). 

% Gribomont, Evangile I, pp. 270-293, pp. 333-346 ; Histoire, pp. 239-254. De Vogüé, le mouvement 3, pp. 
247-294. 

‘1 J. A. Robinson (intro. et éd.), The philocalia of Origen, Cambridge, 1893, pp. xxxi-xxxix ; G. Bardy, «Les 
citations biblique d'Origène dans le De Principiis », Rbib 16 (1919), p. 135 ; idem., Recherches sur l'Histoire du 
Texte et des Versions latines du De Principiis d'Origène, Paris, 1923, p. vi et pp. 118-120, 126 ; F. Cavallera, 
Saint Jérôme, Sa vie et son oeuvre, 2 vol., Paris, 1922, p. 282, n. 1 (vol. 1) et pp. 97-101 (vol. 2) ; M. M. 
Wagner, Rufinus, The translator, A Study of his theory and his practice as illustrated in his version of the 
Apologetica of St. Gregroy Nazianzen, Washington, 1945, pp. 1-28 ; Origène, Traité des principes, H. Crouzel et 
M. Simonetti, SC 252, pp. 25-26 ; De leiunio 1, H, Zwei Predigten über das Fasten nach Basileios von Kaisareia, 
éd. de H. Marti, Leiden, 1989, pp. XVI-XXII. Marti offre dans sa page XIII une bibliographie selectionnée, 
limitée à la parution du siècle précédent sur des traducteurs de l’antiquité tardive et Rufin ; P. Koetschau, (éd.), 
Origenes Werke V, De Principiis, GCS, 1913, pp. CXXVHI et CXXX ; O. Bardenhewer, Geschichte des 
altkirchlichen Literatur III, Freiburg-im-Breisgau, 1912, pp. 177 et 552: Tixeront, J., Précis de Patrologie, 
Paris, 1920“, p. CCXXVIIL. F. Thelamon donne une bonne bibliographie de Rufin, surtout en tant que traducteur 
: voir, DS t. 13, 1988, col. 1107-1117. 

De Principiis, préface 2 de Rufin. 
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paraphrase qui vise, avec l’éloquence, la clarté et l’édification, à éviter un style lourd. 
Contrairement à Jérôme dont il a tiré sa méthode, Rufin n’est pas agaçé par l'idéal synthétique 
du sens et de la lettre, étant donné qu'il considère la traduction comme une sorte d’adaptation. 
Cette attitude générale demeure plus ou moins identique dans sa version de la Regula. Il omet 
à son gré, ajoute très souvent, paraphrase peu, et il suit beaucoup moins fréquemment la 
forme littérale. Pour notre analyse de la Regula, nous nous sommes largement inpirés du 
classement d’après Wagner dans son étude sur la version latine rufinienne de l’Apologetica de 
Grégoire de Nazianze.° ? Ce classement est si précis que la procédure de l’adaptation rufienne 


peut être bien dégagée pour la Basili Regula ainsi que pour l’Apologetica. 


I. Les Q 1-2 de Rufin et GR 1-6 de la Vulgate imprimée dans l'édition de Migne 


A.Q1etGRI1 


1. Additions 
Rufin ajoute de nouveaux mots à son texte grec pour différentes raisons, mais sans 
altérer le sens originel. Sa manière d’additioner peut être classée en plusieurs manières : 


doublements, extensions, etc. 


a. Doublements (ou pléonasmes)” : il se sert d’une expression double pour souligner ou 
préciser, mais aboutit parfois à une répetition banale.* 


* in modum circuli vel coronae 


* ËV KÜKAQ É 
(la 7°" ligne de l’interr. de la Q 1) 


(905 B 10-11)? 


> a 


* 


| * ordine et consequentia 


(908 À 12) (Q 1, 5) 


# Wagner, op.cit., pp. 12-22, notamment p. 14. 

# Jbid., pp. 29-98. 

$ Le pléonasme «consiste à présenter la même idée à l’aide de plusieurs termes de même sens, pour donner plus 
de précision à la pensée ou plus d’ampleur au style». Yves Courtonne, Sainte Basile et l'Hellénisme, Paris, 1934, 
p. 170. Le pléonasme est un des procédés artificiels du style, préférés par des auteurs de l’antiquité tardives. 

%8 J'ai relevé deux cas dans la Q 1, mais cela sera élargi dans l’analyse des Questions suivantes. Engelbrecht 
donne de nombreux exemples de pléonasme dans la traduction de Rufin des discours de Grégoire de Nazianze. 
Voir A. Engelbrecht, Tyrannii Rufini Orationum Gregorii Nazianzeni Novem Interpretatio (CSEL 46, 1), 1910, 
pp. 297 s. Eva Schulz-Flügel donne aussi quelques exemples de pléonasme, voir Rufin, HISTORIA 
MONACHORUM, TS 34, 1990, pp. 44-45. Cf. Marti, op. cit., p. 22, ligne 3-6. 

37 Pour le Grand Ascéticon édité dans la PG XXXI, je vais commencer ses références par le numéro de la 
colonne. 

$ O1, 5 = QI, verset 5. Zelzer a mis les versets dans chaque réponse, nous suivons sa marque des versets. 
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b. Extensions : Rufin parfois fait une connotation à son modèle. 


* TO épañtnuo dur dpyatév ÈON, * Interrogatio vestra antiqua est et olim 
KO TOÉAOL HPOEKOEÔOHÉVOY ËL TOLG_ proposita in evangelio in eo, 
(Q1,1) 
(905 C1) 
* koi OUOÏQY ÉKEÎVN * quod illi esset simile per virtutem 
(908 A12) (@ 1,5) 
# TÜËLV TE KO AKOAOVB AY * ordo quidam et consequentia praeceptorum 
(908 B2) | (Q 1,6) 


2. Omissions 


Rufin omet des mots quand il le juge nécessaire. 
a. Omission d’une répétition peu importante 


* A root GAAAOY Épovtor, Kai rûoat | * an omnia mandata ita sibi invicem 
GAATAOG OUÔTUOL pÔç TOY TN GpXNç | cohaerent et sunt aequalia, ut unde voluerit 
4 , £ y Eù " 


ÀA6yoy ruyyoivovoi, x aôE1ay Eiyar t@ | quis possit initium sumere tamquam in modum 
Bovlouévy, Kka@airep ëv KükA®, apynv | circuli vel coronae. 
AauBoiverv ÈROBE BOVAETO ; (la 4-72 ligne de l'interrogation de la Q 1) 

(905 B 9-10) 


Rufin omet la partie soulignée à cause de son caractère de répétition inutile. 


Par contre, Basile omet aussi quelques mots dans sa première réponse du GA, et il me 
semble que cette omission a une signification. 


b. Omission faite par Basile 


* ŒOTE ËÈK TOY BEONVEVOTOL T° ic bepo-| * Sed et de aliis similiter in sanctis scrip- 
P 


LÉVOV, TV ËV HÜÉOOLG TOLG ÉVTOAUG TOÙ turis invenies, et servatur, ut ego arbitror 
Kvpiov toéiy te Kai akoAovBlAv ÉOTL in omnibus mandatis ordo quidam et consequen- 
KOTOHLOBEL. tia praeceptorum. 

(208 À 14-B 3) (01,6) 


L'expression wt ego arbitror ne serait pas une addition du traducteur.” La première 
Règle concerne le commandement du Seigneur qui établit le fondement de la vie des 
chrétiens. Dans cette réponse du PA qui remonte au début de la vie ascétique à Annisa du 
Pont," Basile hésite à se prononcer, car, sans doute, il n’est même pas encore prêtre. 


Cependant, au cours de la révision de son PA, Basile, revêtu de l’autorité de l’évêque, assure 


Cf Gribomont, Histoire, p. 240. 
*° Laun attribue GR 1-10 aux environs de 358-359. Op. cit, p. 57. 
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l’objectivité de son discours en éliminant ces trois mots qui représentent sa subjectivité. Cette 
sorte de retouche se trouve également dans d’autres phrases du GA, par exemple dans 912 C 
2-4, 912 C 4-6 (GR 2) et 968 D1-969 AS (GR 19) dans lesquelles sont enlevés respectivement 
«puto » (Q 2, 32), «Si mihi non credis» (Q 2,33) et «opinor»(Q 9,14). Mais, sa révision 
n'exclut pas totalement les verbes de pensée et d’opinion. Ainsi 965 A2-5, propre à GA : 
«Ofouar yop dv Kai 100 dkoAdotov repi Yactépa unôéva ÀGYOY TOOOUTOY TG WUXNG 
KkaBodyaocfor, Kai npôs petaBoanv ÉvAyayEiv, Goo Kai HLÔVOy TP OUVTUXIAV ToÙ 


ÉyKkpatodc». 


3. Altérations 
Rufin altère parfois l’original. 


a. Altération provenant d’une mauvaise compréhension 


+ ’Enerdn Édwkev fuir d A6YOc ééovoiar * Quoniam dedit nobis sermo tuus potestatem 
TOÙ ÉREPOTO, HpoTov ndvtov 10axOnvar | ut interogemus primo omnium doceri quaesumus 
dedue00, Et THE Tic ÉOTL Ko AKONOVOLO si ordo aliquis est et consequentia in 

Év Toic ÉVTOAQIG TOÙ OEOÙ... mandatis dei,… 

(905 B4-7) (1% 3% ligne de l’interrogation de la Q 1) 


On peut trouver une autre paire d AGYoc- sermo tuus dans la GR 7 (928 B14) et O 3 
(1% ligne de l'interrogation), et le contexte étant évident et clair, la traduction rufienne ne 
soulève pas de contestation.*! Pourtant, la paire cité et soulignée a été discutée par les savants, 
parce que la signification du 6 Aëyoc est équivoque. Pour Garnier, ce mot désigne «aperte 
sacra Scriptura », surtout «procul dubio » Deut. 31, 7 : «Interroga patrem tuum, et annuntiabit tibi : 
majores tuos, et dicent tibi ».2 Selon l'observation de Gribomont, le syriaque, comme le latin, 
traduit sermo tuus, mais il pense que «ce n’est sans doute qu’une affaire d’interprétation»."” 
Fedwick tente cependant de voir, dans cette traduction de Rufin, une intention ou une 
nécessité en faveur d’un centralisme du monachisme latin, qui se trouvait sur le fondement 


d’une relation verticale entre le supérieur et les moines." En effet quand il dit «infidelities » à 


#4” Eret oÙv ÉRANPOÏOpPNOE AUAG 0 A6YOG, ERL- * Quai ostendit nobis sermo tuus periculosum 
kivOvvO EVOL TTL LETO TOV KOTOHPOVNTLKOG esse cum his qui mandata dei contemnunt 
ExOvTov rept toc ÉvtoAdG T0Ù Kup1oùd Conv.... vitam ducere,… 

(l'interrogation de GR 7) (l'interrogation de O 3) 


#? PG 31, 905-906 note 44. Avec la tradition littéraire (supra p. 152, n. 4) et aussi la coutume des questions et 
réponses entre maître et disciple dans les milieux semi-anachorétique que Basile lui-même a vécue (voir la 
première note concernant la lettre 2, infra p. 316 ; cf. infra la dernière note de la p. 172), Basile cherche la 
raison-être de l'Ascéticon dans l'Écriture (voir Girardi, Basilio di Cesarea, pp. 151-153). 

4 Gribomont, Histoire, p. 240. 

* Fedwick, Ascetica, pp. 1 et 4-5. 
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propos de la traduction rufinienne, ” sa position est un peu abusive, parce que d'une part, il ne 
donne aucun autre exemple de l’infidelité de Rufin, et d’autre part, son argumentation selon 
laquelle sermo tuus révèle le centralisme du monachisme latin n’est pas complètement 
incontestable, car quelques manuscrits anciens grecs offrent déjà une possibilité de 
l'interprétation sermo tuus.®° Pour nous, il serait préférable d’opter pour une mauvaise 
compréhension de la part de Rufin qui prend 6 A6YoG pour «sermo tuus », mais non pas pour 


«a scriptura ». 


b. Altérations autour de la citation du texte biblique 


#° _ AYARTGEL Küp1ov TOy Oebr GO 6 GAnç * Diliges dominum deum tuum ex toto 


LYC © M: corde tuo et ex tota anima tua et ex 
oov, Kai £E GANÇ TNÇ LOYV0ç GO, Kai totis viribus tuis ; 
(908 À 3-6) (@ 1,2) 


Le texte grec se réfère aux Evangiles (Mt 22, 37 ; Me 12, 30 ; Le 10, 27) avec £E GAnc 


rñc Stavoiag cov. Cependant Rufin revient au Dt 6,5 en l’effaçant.*? 


* AdTÔG OÙ ÈTÉONKE TOis ÉQUTOÙ Ëv tolotd * Ipse ergo dominus ordinem mandatis 
tv toérv € Ô Kdp106" ose nv LEV KO ueyis- imposuit primum dicens et magnum 


T zÔv )v { dns esse mandatum deum ex toto corde et 
ÉVTOANY OPLOQUEVOG" ex tota mente diligere. 
(908 À 8-11) (01,4) 


Rufin qui s’est référé au Dt 6,5, revient à Mt 22, 37-38 en renversant l’ordre de ces 
versets pour une adaptatation libre, tandis que Basile ne cite pas directement l'Evangile. Il 


semble que Rufin ait recours à sa mémoire pour la citation. 


* OEVTÉPOL ÔË TT TOÉEL, KO poto ëkeivn, | * secundum vero ordine et consequentia et 
UœAlov OË SUHTANPHTK NV ts TPOTÉPOG, quod illi esset simile per virtutem, immo 


Ko Ée QÙTNG HPTNUÉLNL, TV EPL TOU quod illud expleret et quod penderet ex 
AYATQY TOY TANOIOL- primo, diligere proximum sicut se ipsum. 
(908 À 11-14) (Q 1,5) 


Rufin substitue la citation directe à l’hyperbate. 


% B. Gain signale dans une lettre privée que l’expression « infidelites » sur Rufin doit être corrigée ou nuancée. 
Cf. B. Gain, compte rendu de Fedwick, Ascetica, RHE, t. XCIV, 1999, p. 527. 

" D’après la note 44 de Garnier (voir supra, note 37), codex Voss. et Reg primus (Leyde 1 et Paris grec 505, voir 
Gribomont, Histoire, p. 330) conservent de nouveaux deux mots qui sont favorable à la traduction latine de 
sermo tuus. Ainsi lisent ces mss.: Hovtov GrakexOmvar - ’Ene1ôn Éôwkev…. .Garnier traduit : 
Quandoquidem dedit nobis sermo tuus interrogandi potestatem. 

#7 Voir Gribomont, Histoire, p- 240. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


165 


Les citations de Rufin dans le PA méritent une étude approfondie qui est digne d’un 


autre volume." En effet, notre projet exclut un tel travail, nous allons donc le laisser pour une 


autre étude. 


4. Quelques modifications structurelles 


a. Particules 
# (xnv) uév… (tv) 8€ (905 B 7) se remplace par (aliquid) quidem...et (aliud) (3° 


4%jigne de l'interrogation de la Q 1) 
* 6e est traduit par vero (908 A 7—Q 1, 3), mais il est omis quelquefois (908 A 12-Q 1,5 et 


908 À 15-O 1, 6). 


b. Articles 
* Nous avons déjà vu que tnv uév… tv 8€ (905 B 7) est changé en aliquid quidem.…et 


aliud (3°% - 4% ligne de l'interrogation de la Q 1). 
D’autres exemples. Rufin traduit parfois l’article défini comme un adjectif indéfini 


substantivé. 


* 6 vouxÔG (908 À 1) | quidam legis doctor (Q 1, 1) 
* xnv Tai 1€ Kai GkoAOVB A (908 B 2) | ordo guidam et consequentia (Q 1, 6) 


c. Autres modifications 
La proposition infinitive est traduit, une fois, par ut-proposition 


* Quoniam dedit nobis sermo tuus potes- 


* ’Enetôn ÉdwKker fuir 0 ÀA6yOs ÉE ovotav 
ù À AV, tatem ut interogemus, 
(1% 2% ligne de l’interrogation de la Q 1) 


(905 B 3-4) 
Rufin modifie les adjectifs ou le participe en propositions 
* secundum vero ordine et consequentia 


+ Gevtépav dE tn Toéet, Kai OUOÏAY ÉKEÎVN, 
et quod illi esset simile per virtutem, immo 


HOAAOL ÊË SUUTANPOTLKL TNÇ TPOTÉPOR, 
KO ÉE QÜTNÇ NOTOUÉLVNY, quod 1llud expleret et quod penderet ex primo, 
(Q 1,5) 


(908 À 11-14) 


Un cas d’adverbe est ainsi. 


+ roi KOBEËNG (905 B 7-8) | * et sic per ordinem cetera (4*° ligne de l'interrogation de la Q1) 


5. Table de concordance de la Q 1 et de la GR 1 


*8 Cf. Eva Schulz-Flügel a observé l’influx dans Historia Monachorum des citations rufieniennes du PA. Schulz- 


Flügel, Rufinus, Historia Monacorum, TS 34, 1990, pp. 39-42, 86 
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(début de la GR 1) 905B4 | interrogation (début de Ja Q 1) 
delaQ1 


30 lignes 
de la Migne 


un peu remanié dans le GA 


(fin dela GR 1) 908 B 3 (fin de O1) 


Observations : 


1) GR 1 a un sous-titre juste devant l’interrogation : Fepi téewc Kai dkoAovBiac nc 
Ëv taic évroaaic toù Kupiov (905 B 2-3). Les sous-titres ne sont pas connus dans les 
manuscrits anciens (voir 905 note 43 de Garnier). Le sous-titre de la GR1 ne vient pas de 
l’auteur, mais d’une main tardive. Il est naturel que la O1 n’ait pas de sous-titre. 

2) Sauf Q 1, 6 (ut ego arbitror), il n’y a pas de remaniement considérable. 


3) La traduction de Rufin de la Q 1 reste assez littérale, sauf les cas remarqués ci- 


dessus. 


B.Q02,1-57et GR2 
1. Additions 


a. Doublements 


* TL KOLVOTEPOY * novum aliquid et alienum 

(909 À 10) | (Q2, 5) 

* KPÉOELG QÉpHY * acris permutationes vicissitudinesque 
(913 A 14) (Q 2, 40) 


Dans la phrase suivante, le doublement est porté sur le participe pour ajouter de la 
vivacité. 


* OÙ GA VOTES TpÔc Ty ÉvTaUOO Con... * amoris cuiusdam ignibus tabescentes 
et praesentem vitam perhorrescentes.… 
(909 D 2) (Q 2, 22) 


La O0 2, 37 est marquée par un doublement et l'addition d’un adjectif. Au reste, les 
adjectifs magna et praeclara sont transférés à partir des noms. 


* Tac év odv AAAOG Tapow, ol, Et KO * Nam omitto cetera omnia - quae quidem 
KkaB autos dTEpBdAiovor LEVÉBEL Kai et ipsa magna sunt et praeclara, verum 
xopuir, AAA TO Tv LELÇOVOL, OrEp a maioribus et melioribus velut stellae 
AOTÉPEG MOKOG AKTIOW, DTEPAQUTOUE- | quaedam splendentioribus solis radiis 
VOL, … obteguntur,… 


(913 À 6-8) (02,37) 
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* TÜVTO TO HPÔC VENPEGIOL TNG 
Cons Moy Tetoayuévo. 
(909 À 10) 


* ‘O dE oùrwc Eotiv ayal6c.... 
(916 À 12) 


b. Extensions 


* quae coalescunt vel oriuntur in terris, 
nostris ministeriis vel usibus deputata. 


(02,41) 


* Verum ille ita benignus et clemens est... 


(02,55) 


Rufin veut expliquer son original dans les cas ci-dessous. 


+ Kai oùyi vor O1 GkpiBeiac ÉDOÜEVELL 


TOÔv ÀGYOL ÉMXEIPHOONEV..… 
(909 À 1-3) 


* TOOL TOV OOBELOW ULL ÉVTOAWL Toipol 
eo, ToÛTav Kai TG ÊVVOUELS Tap AÜTOV 
TPOELANOALE, Luo urite vo xepaivoev, ac 
TL KOLVOTEPOV GTOLLTOULLEVOL, LITE ÉTANG 
ue00, ç mAËOV TL TOÙ ÉEGOHLÉVOU OUVELO- 
pepouevor 
(909 À 7-12) 


* Nec tamen nos per singula discutere 
aggredimur ordinem mandatorum,… 


(Q 2,3) 


* omnium mandatorum quae a deo accepimus 
virtutes in nobis ipsis insitas gerimus; quo 
scilicet neque difficultas nobis sit tamquam 
novum aliquid et alienum a nobis expetatur, 
neque rursum elatonis dari nobis aliqua videatur 
occasio, si putemus nos plus aliquid offerre deo 
quam ab ipso in natura nostrae creationis 
accepimus. 


(02,4-6) 


Rufin connote la phrase basilienne. A la suite de cette connotation, la phrase rufienne 
devient plus compréhensible et plus claire que l’original. Mais son extension ne déforme pas 


le sens original. 


+ Kai tovto oùk &vbpérar Lô16v EOTL VO, 
dAAo Kat rovtov OyEd0v Car roc, à 


Hé L T 
(912 C 2-4) 


* 1OnA68woaL tToivuv HALOV AVATOAG, 
KOÏ OEÀTVNG REPLOÏOL,... 
(913 A 14-15) 


% Voir supra pp. 162-163. 


* Quod et ipsum commune nobis esse puto” 
etiam cum ceteris animalibus, memmerunt 
namque etiam illa si quid eis quis contulerit 
boni. (0 2, 32) 


* Sileamus igitur cotidianos solis ortus et 
unius Jampadis fufgore illuminatum 
universum mundum, sileamus lunae 
circuitus, 

(Q2, 39-40) 
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2. Omissions 


* Eiôévar uévtot xpr}, ÉtL TOUT ÊV LÉV ÉOTL 
TÔ KaTOpOwO BuvoiuEt ÔÈ RÜONG ÉVEPYNTL- 
KOÔV KO TEPLEKTUK OL ÉOTL ÉVTOANC. OO yop 
dyarov LE, noi Ô Kwp1oc, tiç ÉVTOAQÇ_ 
rdc tudc tnpoeu(Jn 14,23): Kai noAL, OT 
"Ev tavbtatc toic Ovoir ÉvtoAGiG OAOG Ô L6- 
uoc Kai ot rpogntor kpéuavtor (Mt 22, 40). 


(908 D 1- 909 À 1) 


* Sciendum ante omnia est quod mandatum 
istud unum quidem videtur, sed omnium 

in se mandatorum virtutem complectitur 

et constringit ipso domino dicente quia 

In his duobus mandatis omnis ipsa lex 
pendet et prophetae (Mt 22, 40). (0 2, 2-3) 


Jn 14, 23 n’est pas très pertinent pour expliquer le contexte du début de la GR 2, étant 


donné que la question posée concerne le Grand Commandement. C’est pourquoi Rufin l’omet 


pour citer directement le suivant Mt 22, 40. 


* Kai oùyi vov OL AGKkpifelos ÉPODEVEL 
rôv Àdyov Ényeupñoouer (oÙto yoip dv 
AdBouuev novta TÔv Tepi ÉVTOAGL AGyO 
ÉTUKUKAOVVTEG t@ HÉPEL), AAA 0007 
SÉHHETpOV AU Ka OÙKELOV T® ROPOVTL 
SKOT, dT OUVHGOULEV da LEP. tiç ObEL- 


HPÔTEPOL ELLOVTEG, OTL TAC TOY DOPELOG 


uw ÉvroAwy rapa OEov, TOÛ1tv koi TAG 
ÊVVOHLELG Tap AÜTOÙ RPOELATAHEV.... 
(909 À 1-9) 


* Nec tamen nos per singula discutere aggredi- 
mur ordinem mandatorum - alioquin videbimur 
totum opus introducere in parte - sed quantum 
ad propositum sufficit et praesens ratio postulat 

inquirimus, illud ante omnia designantes quod 
omnium mandatorum quae a deo accepimus 
virtues in nobis ipsis insitas gerimus ; 


(O0 2, 3-4) 


Rufin omet la phrase soulignée (drouymoonev.._ dydnnc), puisque son contenu est 


expliqué plus fondamentalement dans la partie suivante (61 rnaoov.. 


npoetAñbouer). En 


effet, il est possible que Basile ait ajouté dans sa révision ëkeivo npôtepor etnôvtec, dans la 


mesure où ce passage se réfère à une section ajoutée dans le GA, 908 B 13- D 1 (ces 18 lignes 


de la colonne de Migne doivent correspondre seulement à environ deux lignes de la Q 2, 1; 


cependant, la © 2, 1 est effacée par Basile dans le GA pour l’incorporation du bloc 908 B 13- 


D 1 ; voir infra p. 164-165. 


+ Tovto 10 KdAAOG oapkivols LEV 0bOA- 
Loic GBecpntor, WuxN dE LÉVT Kai ôLav- 
OX KOTOHANTTOL,... 

Où AAVOLTEG rpôc cp ëvtav0o Conv ÊXE- 
yov, OÙ Lot, ÊTL 1 HApOLkia HOV ÉUOKPÜV- 
On, Tlôte Méw Kai 6pOMoonat TD TpoouiTæ 
TOÙ Oeoù ; tte AU ALREE KR 


KO T0, Eôtynoev 1 ñ WUXA HOU APÔG TO 
@EÔv TÔv 1o{vp0r TÔv Covta- 


* Decor iste corporeis oculis non videtur, 
anima sola et mente conspicitur ; 


Propterea denique velut amoris cuiusdam igni- 
bus tabescentes et praesentem vitam perhorresc- 
entes dicebant aliqui ex eis Quando veniam et 
parebo ante conspectum dei ? et iterum dicebat 
istius ardoris ignibus flagrans 

Sitivit anima mea ad deum vivum, 
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OÙ Ye, ôro to dkopéotwc ÉxEU TNG PEwpi- 
aG TOÙ Beiov kdAkOvG, EdANv ÉTOLOÙVTO 
ndon tn atovia Con ouurapekteiveoOon 
uv BEwplav thc teprvétntos tov Kwupiov. 
(909 C 13-912 A 6) 


et insatiabiliter habens erga eius desiderium 
orabat ut videret voluntatem domini et protege- 
retur in templo sancto eius ; 

(Q 2, 20-24a) 


Il y a cinq citations bibliques dans le texte grec ; dans l’ordre : Ps 119, 5 ; Ps 41, 3b; 


Ph 1,23 ; Ps 41, 3a ; Le 2, 29. Rufin n’en conserve que deux : Ps 41, 3a+b (les trois versets 


omis sont soulignés). Ensuite, il passe la partie soulignée ‘Qc 6ecuatnpiov 


…NWato pour 


traduire directement la phrase suivante, résultat du précédent. En effet, la traduction de cette 


phrase est partielle, parce que le texte rufinien posséde une citation biblique (Ps 26, 4), tandis 


que le grec ne l’a pas. De plus, les deux lieux soulignés dans la traduction rufinienne sont une 


addition libre du traducteur. 


* OÙtTO HÈv OÙ PUOLKOG ÉTLPVUNTUKOT TV 


KaAGY où GvPporot. Kupioç 6 Kay Ko 
dyarnrôv 10 dyafôv. Ayalôc &E à Oebc- 


dyaoù GE ndvra Épietar: OE£OÙ Gpo 


HOYTO piston. Be 0 ÉR RPUUIPEGEME 


4 ee À > le 


AVAYKALOV OÙV GAME Tny EL QE 
dydnny dnartodueBo, à TN ÉAAEUTOVON WU 
TOVTOV KAKGV ÈOTI HPOPTTÔTATOZ. 
(12A7-B1) 


* jta ergo naturaliter et concupiscimus quae 
bona sunt et amamus. Nihil autem ut diximus 
tam summum bonum est quam deus, 


et ideo debitum quoddam exsolvimus hanc 
quam ab eo expetimus caritatem ; quae uti- 
que si denegetur et minime exsolvatur, irae 
nos inexcusabili obnoxios facit. 

(Q 2, 24b-26) 


Cette partie grecque est un peu paraphrasée par le style rufien, plus simple et plus 


reservé que celui de Basile. Par contre, l’abregé latin n’a pas besoin de la phrase grecque 


soulignée : Rufin, voulant un enchainement plus rigoureux, coupe les phrases qui lui semblent 


hors de contexte. Suivons encore quelques lignes. 


* Oeoù yap GAAOTPIHOLG KO GTOSTPON 
KO TOY ËV VEÉVVN HPOOÔOKOLÉVEOL KON- 
GER dpopntotTepÔ ÉOTL, KO BOpÜTEpor 


Le modb ut, D 


(e! T T nv. 


(°12B 1-5) 


* Et quid dico irae obnoxios ? Quae enim 
poterit esse maior ira, quae ultio gravior, 
quam hoc ipsum si accidat nobis alienos 
effici a caritate dei ? 


(Q 2,27) 
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Dans les lignes qui suivent, Rufin supprime la métaphore dans sa paraphrase. 


TOÙC_TPÉ y 
Ei 6€ tn rpôc 1OÙc EdEpyÉTOG EbVOLOV 

KO TO oiArpor bVOLKÈG QiPpoULE, Ko 
ñndvta RÔVOV EG ÉVTLÜOOL TV HPOYEVO- 


LEVOY TU ŸTOHÉVOUÉV, Tic A0dyOG GEiWG 
ÉpuxéoOo tav BwpEWr 100 OE0v OGvatat ; 


ai 100a0taL LÉ EiOL TO HANB0c, WG Ka 
apr8uov LAPEUYELL" TnAtkovdtor Së 0 


uéye00c KO TOLAÜTOL, DOTE ÉÉQprELV Kai 


* Quodbsi etiam eos qui beneficii aliquid 
contulerint nullo docente diligimus et omni 
studio quantum fieri potest referre gratiam 
nitimur, quomodo sufficiemus gratiam referre 
benificiis dei, quae tanta sunt ut effugiant 

numerum, et talia ut suf ficiat unum aliquod 
ex omnibus per totam vitam nostram efficere 
nos obnoxios largitori ? 

(Q2, 35-36) 


iv EiG T0 dTEVO VOS MAG EG TAO0V {o- 


piv TO ÊEÜWKÔTL HOUOOL. 
(912C8-913 A5) 


Rufin considère la phrase soulignée (Tepr.… à 


ÉTÔEKVUVTOL ;) comme une répétition 


inutile, et l'a donc coupée. Voici encore deux retouches : rullo docente est une altération de 


VOLKDG, et per totam vitam nostram est ajouté pour mettre l’accent sur l’idée de la grâce 
G P à P £ 


divine. 


* Kat sLHrhoat HÈV TV XOPLL T@_YE VOUL 


VyL C Koi ÀGYO ÉYOYTL HAVTEAGG GUY OVOY 


eineiv dé T1 npôc GElav rAéOv on . 
pOy, 
TOUL TOV ee Ô OÉ0G, Kai TNG - 
ÉQXUTOU YVOOEWG HELHONG,... 

(913 B 6-10) 


. ÊTL T > 2 O ze y € { 


* et quamvis reticere gratiam non sit possible, 
multo tamen impossibilius est, ut dignum est 
et ut competit, proloqui : hoc, inquam, quantum 
est, quod scientiam sui donavit homini deus… 
(Q 2, 43-44) 


Le PA supprime 71%...navteloc, alors qu’il insère quamvis. Ut dignum est et ut 


competit est un doublement des mots 11 npôc aéiav. Ensuite Rufin omet Kat eikôvo @eov Kai 


OUOLWOL. 


* ŒXAO dvekAMONUEL EK ToÙ Bavdtov, Kai 
> 4 #, € > 2 a 8) la 
ÉCoonoumfnuEr roAL dT aùtoù toù Kvpi- 


U bé » Er À 2 4 à va 
où nuwy Incov Xpiotov. Er @ Kat © tp0- 
HOÇ TNç Et L 1ov Éyer 10 0Q0 


"Ev pophn yop 800 drdpxov, ox dproy- 
uÔv Tyfoato 10 Elvar ion OE, AN Eav- 
tÔV ÉKÉVOOE ophny ÉOUAO ap. 

(913 C1S5-D3) 


* sed revocamur a morte et iterum vivificamur 

dominum nostrum lesum Christum qui cum in 
forma dei esset non rapinam arbitratus est esse 
se aequalem deo, sed semet ipsum exinanivit 


formam servi accipiens. 
(Q 2, 49-50) 
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La partie soulignée est retirée dans la traduction, car il s’agit d’une explication inutile 


aux yeux de Rufin. 


J’ai noté, parmi quatre colonnes de Migne de la GR 2, toutes les omissions effectuées 
probablement par Rufin. Cette donnée permet de comprendre, avec l’analyse consécutive, la 


méthode rufinienne pour recenser et reconstruire les phrases basiliennes. 


3. Ajouts faits par Basile sur le modèle du PA (Ajouts 2-1 et 2-2) 


Rufin remanie son modèle grec, mais Basile lui-même retouche aussi son premier 
Ascéticon : il s’agit de deux blocs insérés au début et à la fin de la GR 2. Il est préférable de 
relever les blocs rajoutés dans le GA par Basile, afin de bien distinguer le GA du PA et 


différencier Basile de Rufin dans la manière de composer un texte. 


EPQOTHZIZ B° (GR 2) Interrogatio II 


Quoniam igitur de caritate dei primum ais esse 
mandatum, inde nobis primum omnium dissere ; 
nam quia oportet diligi audivimus, quomodo 
tamen hoc possit impleri desideramus addiscere. 


OdKkoUv repi 16 Etc GEO dyÉRNc rporov 
uw StuXÉENTL. "Ott HÈv yap xp dyarar, 
AKknKkÉQUET rw Ô Av ToÙùTo KatopBwbE IN, 
OPEL ÉTLENTOUHLEL. 


GR 2, Ajout 2-1 par Basile 


* Optimum sumpsistis sermonis exordium et 
proposito nostro valde conveniens ; deo itaque 
iuvante nos ut dicitis faciemus. 


(Q2, 1) 


+” AOLOOQKTOG LËV 1] APÔG TOL OEOV dYATN. 
OÙte yop port xaipeur, Kat Cons avrtt- 
Ro1ELOPOL Tap ÉAAOU LENOBHKOLEL, OÙTE 
rÔ dyardv TOÛG TEKOVTOG 1 OpeyauÉvovs 
Étepoc ÉGidAËEr. ObtwG oÙv, À Kai ToAŸ 
uarnov rod Beiov nébov oùk ÉEWOÉL ÉSTU 
ñ adOno1c. AA OUOÙ 19 Gvordoer toù Cui- 
OÙ TOÙ AVOpuiTov bNL, CTEPAATIKOG TLG ÀG- 
vos MHiv ÉyratapéBAntor, oikoBEv ÉxwV Tac 
AbopLLoic TnG RPÔG TÔ ÉYATAL OLKELOGEUG. 
"Ovnep 16 GÜAoKaAELOY TOY ÉVIOAWV TOÙ 
O£ov raparapoy, YEWPYEW HET ÉRULEAEIU, 
Ko ÉKTPÉGELV HET ÉRIOTHUNG, KOL ELG TEXEÏ 
@OU dyeiv @eovd Xopett RÉDUKE. A0 Kai 
QUE, Ti GRovÈL DEV WG dvayKaaV TO 
OKON AnOdEÉTHLEVOL, Oeoù OLÔOVTOG, KO 
DLLEU EV Æ vo O- 
ÉVOV rôv À v dUI 


(908 B 14 — D 1, 18 lignes de la colonne) 


*° Pour la traduction française, Lèbe, Règles, p. 49, 8-23. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


172 


En ce qui concerne ce début de la deuxième Question-Réponse, Rufin a-t-il coupé le 
texte grec ou au contraire, Basile a-t-il amplifié le modèle de Rufin ? La correspondance du 
syriaque avec le PA nous amène à opter pour le second cas.’! Il faut noter l’habitude de 
Pomission de Rufin. Comme on l’a vu au-dessus, il ne supprime jamais plus de trois lignes de 
Migne à la fois, même dans des paragraphes où il y a des omissions fréquentes (notre 
transcription est plus étroite en largeur que le texte de Migne, et le nombre de lignes devient 
donc plus nombreux). En outre, il est très douteux que Rufin, habile à couper sans hésitation 
des élements peu importants ou répétitifs, ait pu couper un thème inspiré du stoïcisme, très 
cher à Basile pour le développement de l’ascèse chrétienne : un germe de logos (onepnatixéc 
mc À6YOG ) enraciné dans la nature humaine. Ce thème stoïcien”®? est déjà expliqué dans le PA 
en © 2, 4-10, et Basile au cours de sa deuxième rédaction, en donne dans le premier 
paragraphe l’exposé définitif. Finalement, le ton de l’auteur a bien changé, par rapport à celui 
de la © 2, comme on peut le voir dans les lignes soulignées de notre transcription. La Q 2 
n’est pas une réponse improvisée, mais un exposé théorique müûrement réfléchi," sans 


allusion de familiarité entre interlocuteurs. Pourtant, les quatre dernières lignes de l’Ajout 2-1 


Voir, Gribomont, Histoire, p- 241. 

? Pour l'influence philosophique sur la doctrine ascétique de Basile, voir, D. Amand, L'ascèse monastique de 
Saint Basile (Maredsous, 1948), pp. 61-75. 

# Rufin altère les mots de Basile pour renforcer ce thème. Voir, infra, p. 167. 

À II est assez probable que l'interrogation de la © 2 et la première phrase de la réponse (Q 2, 1) ne soient pas 
réelles, mais fictives. Cf. Laun, op.cit., p. 56: «Da (à Pont) er,.… sicher täglich auf viele Fragen zu antworten 
hatte,.….Daher fasste er seine Regeln in die Form von Fragen und Antworten. Dazu fingierte er ein Zwiegespräch 
zwischen sich und seinen München... ». Gribomont pense que la forme de questions dialoguées des © 12-15 est 
une fiction littéraire (Histoire, p. 252). Un ms. syriaque, British Museum, Additional 14544 (V-VI' s.) donne une 
souscription de première main au f. 113 : «Ici se terminent les Questions de Mar Basile, évêque; les frères les lui 
posèrent dans leurs monastères, quand il en faisait le tour et les visitait en leurs monastères, quand il en faisait le 
tour et les visitait en leurs lieux. Leur nombre est, plus ou moins, de 368» (Gribomont, Histoire, p. 109). 
Néanmoins, il faut examiner avec précaution cette souscription (cf. Gain, Cappadoce, p. 125, n. 7). Ce ms. ne 
contient que 183 Questions, et donc la mention des 368 Questions qui est le nombre total des Questions de la 
recension de la Vulgate, est absolument mensongère’ (ibid). De plus, en ce qui concerne la rédaction du PA, la 
scholie 2 (voir le texte supra p. 152) dit autrement que cette souscription. Selon la scholie 2, lorqu'il est encore 
prêtre, sinon avant d'entrer la cléricature, Basile, «interrogé par les ascètes avec qui il vivait, il avait mis par écrit 
ses réponses et leur avait donné le Petit Ascéticon». On sait qu'il y avait à Annisa des frères-tachygraphes à qui 
Basile faisait dicter l'ouvrage contre Eunome (ép 223, 5 III 14 7-9). 1l est probable que ces tachygraphes faisaient 
une ébauche des Questions et Réponses, lorsque Basile faisait l'entretien spirituel avec les frères eustathiens en 
passant la nuit (ép 223, 5 III 14 10-12 ; je pense qu'il faut interpréter en ce sens la souscription du ms. syriaque, 
B. Museum, À. 14544. Cf. Gain, Cappadoce, pp. 125-126). Ensuite, lors de la première rédaction de l'Ascéticon, 
Basile l'aurait largement utilisée, en y ajoutant des Questions fictives. Quant au GA, les questions des PR sont en 
général réelles, mais plusieurs questions des GR sont fictives, mais les Réponse, surtout étendues ne sont pas 
improvisées mais très marquée de l'écrit réfléchi. Ainsi, Basile, une fois évêque, est toujours informé des 
problématiques communautaires et donne à ses ascètes les GR 24-55. Quand B. Gain écrit que «les questions qui 
nous sont parvenues à travers l'Ascéticon sont antérieures à son épiscopat » (Cappadoce, p. 134, n. 47), il 
exagère ; par exemple, les GR 24-55, couches tardives qui montrent une certaine évolution dans elles-mêms ne 
peuvent exister avant l'épiscopat de Basile (cf. Laun, F., «Die beiden Regeln des Basilius», Zeitschrift für 
Kirchengeschichte 44, 1925, pp 56-58 ; Gribomont, Histoire, pp. 252-254 ; idem. «Saint Basile», dans 
Théologie de là vie monastique, Etudes sur la tradition patristique, coll. Théologie 49, Paris, 1961, p. 110). 
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exprime l’union spirituelle entre l’auteur (ou l’expéditeur) et les auditeurs (ou les 


destinataires), entre Basile et les ascètes des Fraternités du Pont.” 


Encore une fois, Basile insère, juste avant la fin de la GR 2, un nouveau tronc, un peu 


plus long que le précédent. 


GR, Ajout 2-2 par Basile 


Ti oùv dvranodouer 1@ Kvpiw repi révtwv 
Ov AVTOTÉOHKEL MU ; O Ôé ÉVTG ÉOTIY 
dyabôc, dote oÙte dvtiGoO1 ATOUTEL, AAA 
GpKEltaL LÔVOL dyarduevoc Ëd OÙ ÉOHKEL. 


la O2, 56 manque dans le GA. 


"Qv dndvrov Étay etc Évvorar ÉAGw (va TO 
£uov ro600c ÉËÉEiTE), Eiç pin TO KO ËK- 
OTOHOL gopepov KOTOTITTO, anrotE éb ARpOS: 
EÉLAG TOÙ vOU, À tn REPÈ TO poto AOYXO- 
AO, inc GyRNS TOÙ Oeov ÉKAEOUV OvE1ÈOG 
YÉVOpOL 1@ Xp1ot®. ‘ O Yop vor ÉTAT NHAG, 
Kai Ou Tœv ) KOGHUKOV dEAEQNGHOTOU AñOnv 
ÉUTOLEW ft tOÙ EÙ EPYÉTOV EnxOvn räcn 
GnovÈE GW, ET ÔXÉOPO LCA 102 or ËV- 
QAAOHEVOG MEL, Kai ÉREuBotivoy, Eic OVET- 
ÔLOUÔV 101€ TPOGOÏGEL T® Kvpio tnv AHETÉ- 
pay KATObPÉVnOL, KL ÉYKŒULHOETOL tn ÊRE 
deia Kai drootaoia AL 6ç YE OÙTE Ktiouc 
AU, OÙTE drobavar ÜTEP AU, AAA AUTOS 
ÉCYEV AuaG dKkOAOUPODVTOG adt® Ëv Lx dTEL- 
Beia Kai EV TN AUEAEÏX TOV Evrondv 100 @e- 
00. Toto 10 ôve1806, 10 Kat 100 Kupiov, Ka 
TOÙTO tÔ KOVXNHLO toÙ ÉXOpPO, BapÜtepor 
ÉpOi T@v Ëv 1n YEÉVN Ko GED poivetort, t® 
ÉxOpD TO Xp16700 vAnv YEvéoBOt KO-UXTIHLOL- 
LUS Ko Gpopunv ÉRÉPOEWG KT QÜTOU TOÙ 
REP Lo _dnoBavévtoc, Ko évepdévtoc, © \ 
Kat ÔLO TOUTO TEPLOGOTÉPHG OPELAÉTOL ÉOHÉV, 
Ka0wG YÉYPOTTOL. (916 À 14-C 4) 


Kai nepi LEV nc ec OEÔv yÉINc Tooavta 
ZKkonÔG Yap, 6 HPOELTOV, OÙXL HOÉVTO ELLE, 
AÔVrATOL Yoip: AAA ERT KeEbaaaiwov GUÜVTOHOL 
dTÉUUNOUW Avakivovdoav Get tÔv GEtov rÉBov 


* (Q2, 55) Quid ergo retribuemus domino pro 
omnibus quae retribuit nobis ? Verum ille ita 
benignus et clemens est ut ne retributionem 
quidem reposcat, sed sufficit ei ut pro his om- 

nibus quae largitus est diligatur. 


(Q2, 56) Quis ergo tam irremediabiliter ingra- 
tus est ut post tanta et talia beneficia non diligat 
largitorem ? 


(O2, 57) Et de caritate quidem dei ista suf- 
ficiant : propositum namque est, ut superius 
diximus, non omnia dicere — impossibile enim 
est -, sed breviter et succincte commemorare ea 


5 pG 31, 1509-1513. voir aussi Gribomont, Histoire, pp. 277-289 ; Lèbe, Règles, introduction p. 18. 
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TAG WUXALG ÉUTOMOQ quae amorem dei inserere animae et suscitare 
(916 À 10-C 8)* sufficiant. 

Il est très probable que Rufin insère librement le verset 56 entre le 55 et le 57. La 
partie de 916 À 14-C 4 appartient à une addition faite par Basile. Avant tout, il n’est pas 
vraisemblable, quant à la longueur et le contenu, que Rufin ait coupé cette partie. Mais il est 
plus important que Basile veut rappeler, dans sa retouche, que la situation religieuse s’est 
dégradée au moment où il rédige le GA : «actuellement, l’adversaire du Christ nous trompe ( 
‘O yap vor arnatwv ua), et par les amorces mondaines (610 tov koouikov GeAeaoudtor ), il 
ruine (x  ÔAé0pw ) nos âmes, en nous introduisant l’oubli du Christ en toute machination 
(unxayn rion )». 

Je veux bien voir dans les expressions de l’évêque de Césarée les difficultés 
ecclésiastiques survenues depuis l’année 373, dans lesquelles il est directement ou 
indirectement impliqué. De 373 à 375, des persécutions ont eu lieu partout, par exemple, à 
Antioche, en Syrie, à Alexandrie, à Samosate, à Nysse et à Nycopolis.”” En 375, la rupture de 
Basile avec Eustathe de Sébastée devient définitive et la campagne eustathienne s’aggrave 
contre Basile. En 376, l’épreuve de Basile est encore plus éprouvante et s'aggrave l’année 
suivante : ses amis Mélèce et Eusèbe sont traités d’hérétiques, il doit publiquement contredire 
Apollinaire, et il n’arrive pas à détourner le discrédit dont il est victime de la part des néo- 
césaréens, et le schisme d’Antioche n’est pas encore résolu.” Il semble assez vraisemblable 


que l'Ajout 2-2 inséré plus tardivement par Basile reflète ces divers conflits. 
4. Altérations 


a. Altérations faites dans le contexte 


* napobBeiportes dE adrov tv Évépyerav, | * si vero naturae beneficiae corrumpamus, 
tv Kakiov dTObEpOHEB CL. hoc est in malitiam vergere. 
(909 À 14-15) (02,7) 


° Lèbe, Règles, pp. 54, 20 — 55, 8. 

5? Pouchet, Basile, pp. 355-392. 

8 Jbid.. pp. 395-404 ; Loofs, «Eustatius von Sebaste und die Chronologie der Basiliusbriefe», dans idem., Loofs, 
Patristica, Berlin, 1999? pp. 251-254. Surtout l'ép 223 est écrit directement à Eustathe lui-même, voir Briefe II, 
pp. 192-196. 

* Pouchet, Basile, pp. 473-504 ; 509-511. 
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Le mot airwv désigne les ôvvdueic (909 À 9- O 2, 4). Rufin y substitue, dans Q 2, 7, 
lPexpression naturae beneficiae, alors que précédemment, les ôvvouets sont traduites par les 


virtutes. Rufin ne traduit pas toujours d’une manière uniforme le même mot.*° 


* KO GYATOUCELS NTOLUAGEV AUWYIOUG, * et munus aeternitatis indulget, 
(916 A 8) (Q 2, 53) 


b. Altérations pour vivacité 


+ TUOGV TOY 00DELGGY NU ÉvTOA D * omnium mandatorum quae a deo accepi- 

napoi OEOÙ... mus virtutes in nobis ipsis insitas… 

(909 À 7) (02,4) 

+ Kai O10 TOUTHY T0 OUYÉUENY... * ea qua nobis insita sunt 
(909 À 12) (02,7) 

cf) 

* TL G'YORNTKNL OV... E VOD... * dilectionis virtutem...a deo...insitam... . 
(909 B 8-9) (972, 10) 


Le verbe ovykotapdiiw correspond littéralement au mot inserere, mais Rufin se sert 


de celui-ci, pour d’autres mots, afin de simplifier les mots dans le texte latin. 


* HOUOOG TOV EvOpwroy d OEÔc..kKat AGY@! * ... homini deus et rationabile animal fecit 


zapa rdvtro 10 CO Katakoounonc... esse in terris… 


(913B9-11) (Q 2, 44) 
*..nacay Évvoray GvOponiyny 1@ ueyéPer * et supra omne quod vel petere vel intellegere 
ueyéber 106 edbpoodunc drepBoivodoac. possumus, credentibus vel diligentibus se prae- 

{ OÙ GyTaroûw D l | TÉV- parat quod oculus non vidit nec auris audivit 
TV Ov GVTOTÉdOKEY DU ; nec in cor hominis ascendit. 
(°16B9-11) (Q 2, 54) 


Rufin est d’abord explicatif avec des propositions de doublement, et ensuite il 


remplace Ps 115, 12a par Ps 115,12b. 
5. Paraphrase 
* (02, 12) Tov te voip Kkakwv ÊGUEV ÉMOv- * (Q2, 12) Omnis homo desiderat omne quod 


% Dans GR 1, ñ ÉVTOAN (ou at ÉvtoAi) devient 4 fois mandatum (ou mandata) et une fois praecepta, et par 
contre, dans GR 2, T0 KaTOpOœuQ (908 D 1) est traduit par mandatum (Q 2, 2). Voir les cas suivants. 
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UNTUKOT DUOLKEG, EL KO OL HOALOTO ÀÀ- 
Aw AO daivetor KœAOL- (13) Kat STop- 
ya rpÔG TO OÙKELOV KO OUYYEVEÈG ÉxOUEL 
déddix te, KO TOG EVEPYÉTOLG Ékovoiuç 
zücay sdvoray EKTANpPOUHEL. (14) Ti oùv 
KaAAOUG Beiov Bavuaoritepoy; (16) Tic Év 
vOLO TNG TOÙ OEOÙ LEYAAONPETELOG XOPt- 
otépa ; (15) Iotoc n6006 wuxns oÙtw 6pt- 
Üc Kai dédpnroc, (17) &G dn0 OEOÙ Ëy- 
YuOHEVOG Th ànû rüon Kkakioc KekaBop- 
uévn WUxn, Kai ATO dAnbunc BtagécEu 
ÀAeyovon, ÔTi Tetpouéyn dydnns ÉVS EU ; 
(18) APPNTOL AOVTEADG KO ÉVEKÔLAYNTOL 
ro Beiov KdAAOVS at dotparai: OÙ Tap- 
tornot À67OG, OÙ DÉYETOL AKON 
(909 B 10-C8) 


bonum est, et affectu quodam naturali cons- 
tringimur ad omne quod bonum putamus ; 

(13) sed et erga consanguineos et carnis prox- 
imos nullo docente in amore constringimur, 

his quoque quorum beneficia accipimus omni 
affectu et officiis copulamur. (14) Et quid ali- 
ud bonum nisi solus deus ? (15) Qui decor, qui 
splendor, quae pulchritudo quam naturaliter 
diligere provocamur, usquam talis qualis in 

deo est et esse credenda est ? (16) Quae us- 
quam talis gratia, quae amoris flamma quae 
animae secreta et interiora succendat, sicut amor 
dei inflammare debet mentis arcana, (17) praeci- 
pue si sit ab omni pollutione purgata, si sit mun- 
da anima et quae vero affectu dicat quoniam 
Vulnerata caritatis ego sum ? (18) Ineffabilem 
prorsus ego sentio amorem dei et qui sentiri 
magis quam dici possit, inenarrabilis quaedam 
lux est ; etiam si fulgura si coruscum adhibeat 
vel comparet sermo, non patietur auditus. 


Dans © 2, 12, Rufin compose sa phrase librement, en changeant, entre autres, à son 


gré, la personne des verbes grecs. La ressemblance littérale du © 2, 13 avec le texte basilien 


est plus profonde que dans les autres. Par contre, à partir du verset 14, il y a peu de 


ressemblance littérale avec le texte grec, mais ses expressions latines se basent directement 


sur l’idée basilienne, ainsi que dans l’exemple suivant encore plus paraphrasé. 


… AyaBôc 6 6 OEebc: dyalov à rovtro 
Épiletor: Oeovù por Tivta ÉD LETOL. … 
*Avaykatioy obv 6pAnua nv EG OEÔ 
&yoirnv arortoduela, Ô TN ÉAAEUTOUON 

WUXN TOVTHOV KOKV ÉOTU GPOPTTÉTOTOL. 
OEov yoip AA Aotpiwors Kai AROOTPOÏ - 
KOÏ TUV ÉV YEÉVUN TPOOÔOKOLÉVOV KO- 
OEWV dHOPNTOTEPOL ÉOTLKO BapÜTEPOL TD 
nabOvt... 

(912A9-B5) 


*...Nihil autem ut diximus tam summum 
bonum est quam deus. 

et ideo debitum quoddam exsolvimus 
hanc quam ab eo expetimus caritatem ; 
uae utique si denegetur et minime exsol- 
vatur, irae nos inexcusabili obnoxios fac- 
it. Et quid dico irae obnoxios ? Quae enim 
poterit esse maior ira, quae ultio gravior, 
quam hoc ipsum si accidat nobis alienos 
effici a caritate dei ? 

(Q2,25-27) 


Dans la © 2, la paraphrase est relativement plus utilisée que dans les autres pages : une 


vingtaine de lignes parmi les trois colonnes et demi du texte de Migne, comme on l’a vu. 


6. Quelques modifications structurelles 


a. Particules 
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* év. Ô€ : ces particules ne sont pas toujours nuancées dans la traduction de Rufin : par 
exemple, la nuance grecque disparaît en deux endroits de la O 2 (908 D 1-2 - O 2, 2 ; 909 
C14-0Q7,20). 

* uëv voip. Ô dv (908 B 9 — 10) devient quia … tamen (interrogation de la Q 2). 

* pévrot (908 D 1) | ante omnia (O 2,2) ; pëv (916C 4) |  quidem (02, 57) 


b. Verbes 
* “Onx LÈèv yap Xp GYARQAY, ÉKNKOQUEV- * nam quia oportet diligi audivimus, 
no à dv tovto KatopOwBEiNn, aber quomodo tamen hoc possit impleri 
ÉRENTOUHEL. desideramus addiscere. 
(908 B 10) (interrogation de la O2) 


L’optatif potentiel katop8wBein est changé en infinitif passif avec le subjonctif présent 
du verbe possum. Dans un autre cas, le verbe de nécessité (Eidévar zp%, 908 D 1 }) est traduit 
par le gérondif (Sciendum est, la Q 2, 2). 

Rufin remplace parfois des verbes grecs par des noms. 


*... (VO LUTTE DVOYEDOÎVQUEV, G TL KOLVO- | * neque difficultas nobis sit tamquam novum 


TEPOY ATALTOULEVOL, LATE ÉTQPOLEOS, D aliquid et alienum a nobis expetatur, neque 
HAÉOV TL 100 OESOHÉLOU OUVELODEPOLEVOL. rursum elationis dari nobis aliqua videatur 
(909 A 9-11) occasio. (Q 2, 5-6) 


Rufin n’est pas très rigoureux avec le temps des verbes : il y accorde plus ou moins 


fréquemment un ton adapté à son style latin. 


* Oùrw yop dy Adfoue ndvra t0v mepi | * alioquin videbimur totum opus introducere in 
Évroadv A0YOY ÉTIKUKAODVTEG TO HLépel.| parte, 
(909 A 3-4) (Q 2,3) 


* in quo nec extrinsecus testimoniis indigemus, 


dy TG TOUTO nap' ÉAUTOÙ Kai ËV ÉQUTY unusquisque enim in semet ipso et ex semet 
KaTtaudi0ot. ipso horum quae dicimus sumit indicia. 
(909 B 9-11) (@2, 11) 


* Kat 1 ATOOELËLG OÙK ÉÉWPBEL, HAN AÙTÔG 


Dans le premier exemple, l’optatif aoriste est transformé en indicatif futur passif, 


tandis que, dans le deuxième, choisi pour atténuer le ton, il devient un indicatif présent actif 


prenant la forme d’une paraphrase. 


Le cas suivant montre un exemple de la traduction du génitif absolu. Rufin le traduit 


en une cum-clause avec le subjontif. 
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* Tovrov Ô€ oÙtTWG ÉLOYTOS, TO AÙTO Ko * Cum ergo haec ita se habeant, idem hoc inven- 
REP TNG ÉYÉTNG ÉPOUHEL. imus etiam de caritate constare. 
(909 B 5-6) (22,9) 


Avec la phrase ci-dessous, on peut bien voir, les caractéristiques typiques de la 
traduction rufinienne. D’abord, le traducteur met un pléonasme (qualis et quantus) en éliminant 
une tournure plus subtile (ëx tnç &yaBôrntos ) ; la lecture devient aïnsi plus facile. Et puis, la 
nuance du parfait du verbe (éniotayat) disparait avec scire….possumus. L'infinitif subtantivé 
(xod rap’ arov yeyevñobar) est remplacé par la guod-clause. Finalement, le traducteur 


arrange par son adaptation le texte mieux que l’original. 


* Ov et Kai UN) ÈK TN à ya06rnt toc OTO16G | * Quem etiamsi qualis et quantus sit scire non 


£our uotdue0, EE adtov u6vov 10Ù op] possumus, ex hoc tamen solo quod ex ipso sumus 
arov yeyevholat dyarav Kai OTÉPYEUW venerari et diligere parentis debemus affectu 
dTEPBAAAOLTOG OpELAOHEV..… fs 
(912B 11-13) (2,11) 


Dans le cas suivant, le participe substantivé est changé en tournure circonstantielle. 


* Emuévortac 11 AnetbEig * cum in malis nostris et incredulitatibus 
duraremus 
(913 C 10) (O2, 48) 


c. Adjectifs 


Dans d’autres cas, les adjectifs du texte grec sont transformés par la traduction 


rufinienne en verbes. 


* Etdévar pévror pr Ôt1 toto Ëv uév Eott | * Sciendum ante omnia est quod mandatum istud 
TO KotépOwpo Ovvduer dE ndonç ÉvEpyn-| unum quidem videtur, sed omniumin se manda- 


TIKOÔY KO TEPLEKTLKÔL ÉOTLL EVTOANG. torum virtutem complectitur et constringit. 
(908 D 1-3) (Q 2,2) 
* Toùto 10 KdAAOG Oupkivoc UËv 6pBaA- * Decor iste corporeis oculis non videtur, anima 
HOIc &BEuipntov, Wuxn dE LÔVN Kai OLot- sola et mente conspicitur ; 
vOiQ KATAANTTO... 
(909 C 14-15) (Q 2, 20) 
d. Adverbes 
* Ju... OÙTO YOP * tamen.…alioquin (Q 2, 3) 


(909 À 2) 
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7. Table de concordance de la Q 2, 1-57 et la GR 2 


GR 2 Q02,1-57 remarques 
908 B 4-7 la Vulgate est tardive 
B 8-10 identique 
B 12 
17 lignes | propre à GA Ajout 2-1 par Basile 
de Migne | (Q2,1 manque | Basile remplace O 2, 1 par son Ajout 2-1 
dans le GA) 
D'1 
908 D 1 Q2,2 omission ( 1 ligne : 908 D 3-4) 
de Rufin 
O72,4 omission (1 / ligne : 909 AS —-7) 
66 lignes 
Q2, 14 
f Partie paraphrasée 
(909 B14-C8:9 lignes) 
O2, 18 
Q2,22 omission (1 ligne : 909 D 3) 
Q72,23 omission (1 ! ligne : 909 D 4-6) 
omission (3 lignes : 909 D 6 -912 A 3) 
912A9 072,24 omission (1 ligne : 912 A 8-9) 
O2 A9 O7, 
O2, 26 omission (2 lignes : 912 A 11-13) 
13 lignes partie paraphrasée 
omission (2 lignes : 912 B 3-4) 
BS O2,27 
912BS5 Q2,28 
O2,35 
omission (2 lignes : 912 C 8-10) 
Q2,36 
84 lignes Q72,42 omission (1 ligne : 913 B 7) 


O2, 44 omission (I ligne : 913 B9) 
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omission (1 ligne : 913 C15-D 1) 


916 À 13 


Aijout 2-2 par Basile 
(Basile remplace Q 2, 56 par son Ajout 2-2) 


916 C 4-8 4 lignes fin de la GR 2 


Observations 


1) Le sous-titre de la GR 2 (Hepi 16 npôs Oedv dydnncs, Kai ôT Katd bÜoiv Er 
dvOpainors h ApÔs TÈç Évtoloc toù Kupiov porn Kat vas } est tardif (voir supra p. 160). 

2) Toutes les omissions de Rufin ne concernent que les lignes peu importantes, soit 
répétitives soit superflues. Ce fait est une preuve qu’elles ne sont pas des additions ultérieures 
de Basile ; il est peu vraisemblable que l’évêque de Césarée eut joint de médiocres éléments 
à sa révision de l’Ascéticon. De plus, Rufin préfère les coupures courtes : il n’y a qu’une seule 
occurrence parmi treize où il retire 3 lignes. Par contre, les Ajouts 2-1 et 2-2, plutôt longs, 
résultent d’un remaniement de Basile. 

3) La proportion de paraphrase rufinienne n’est pas très importante. On en trouve 
moins de 25 lignes grecques, dispersées en deux blocs. Pourtant, les phrases de Rufin ne 


déforment pas le sens originel de leur modèle. 
C. O2, 58-73 et GR 3-4 
1. Additions 


a. Doublements 


*,,,KotTOOOœUEr, EL KO OUVAULL RpÔG Tv | * .….videamus si etiam inest nobis virtus et fac- 
EKTATPHOUW TG ÉVTOANG THUTNG ÉXOHEV cultas ad huius quoque mandati expletionem. 
HTApÈ TOÙ OEO. (2, 60) 

(917 À 4-5) 
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* Toic uév oÙv 1 é 1c TN * in his qui initia habent ad timorem dei et ad 
qui 
EVOÉBELOY... primos aditus religionis accedunt. 
(920 À 4) (Q2, 70) 


Dans l’expansion de la Q 2, 70, le deuxième est présenté comme un résultat du premier. 


* DUAL... TOY KEPAAQLDÔÜEOTÉPEY ÉVTON OV * Vos...interiorem hominem quo per 
xpelo, ëv oc nüoo dAd0ELx TnG Ëv Xpio- |  eminentiora quaeque mandata perveniat ad 
TO GYARNS KATOPBOUTOL,.… perfectum et in omni quae in Christo est 
veritate 
firmetur. 
(920 A 10-12) (Q2, 72) 


Parfois, Rufin met un pléonasme, en transformant les éléments structurels de la 
phrase. 


* teAELOVOOO TÔv ÉOO &vBporov: * ad nutriendum et pascendum interiorem 
hominem 
(920 À 10) (02,71) 


b. Extensions 


*...Qyanroyto ÊE ToAU TOV TANOIOV, Tv * Ita qui diligit proximum explet in deum cari- 
EG TÔV OEOÔV AYÉRNL ATOTANPOUL, AÙTOU tatem, quia ipse in se recipit quicquid 
ELG ÉQUTOL VTOÏEXOHÉVOU TL YÉPL. confertur in proximum. 

(917 C 3-5) (Q 2, 69) 


Rufin explique tnv xcipiv afin que ses lecteurs le lisent plus facilement. Le cas suivant 


nous permet de voir une précision simple de Rufin. 


* Kai OÙTO HOVTOYOÙ TÈC ÉVIOAGC TAÛT * Et ita in omnibus duo ista mandata coniunsit. 
X 8 
OUVOTTEL. 
(917B5) (O0 2,65) 


2. Omission et altération 


+*"Qv oùr adtôc Édwxer © KÜp106 Huir * (63) Quia ergo dominus harum in nobis virtu- 
RPOAQBOV TO OTÉPULATA, TOUT AKOÀOV- tum semina seminavit, sine dubio horum etiam 
Bwc Kai Toùc Kaproûcs ÉMENTEL, AÉyY- fructus requiret 
EvtoAnv  O0QuL DAV, ya yo 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


182 


XOAPIOQUEVOS TV ÉVÉPYELOL). AAA Ti pn- 
O1 ; Ev TOUT YVWOOVTOL HOVTEG, ÔTL 
ëuoi uaôntai COTE... 

(917A 10-B3) 


et testimonium nostrae erga se dilectionis 
dilectionem accipiet proximorum. 


(64) In hoc enim, inquit, scient onmes quia 
mei discipuli estis,.… 


(0 2, 63-64) 


D'abord, Rufin omet Jn 13, 34, qui n’est pas indispensable. Ensuite, il substitue sa 


courte composition à la phrase grecque (Kat … 


évépyetav). Maïs, cette altération n’introduit 


rien de nouveau ; elle se trouve exactement dans l’idée basilienne (cf. 917 C 3-4 ). 


* DULV..., ÉXOPIOTHG HPÔG TÔV EVEPYÉTNL 
aredeiow. Q ydp rapélevto. dnai. ro- 
AY, TEPLOGÔTEPOY AITALTOOVOEU AUTO. 
(920 B 1-3) 


* nobis…si ingrati inveniamur muneribus 
largitoris. 


(02, 73) 


Comme l’habitude rufinienne d’omettre souvent les citations bibliques qui sont peu 


importantes ou répétitives,°! 


3. Ajout de Basile (Ajout 3) 


* ..Gyarœovto ÊË HÉAU TÔv TANOLOL, T1 
ic T0v EE dydanv GToTANPOU, AÙTOU 
ELG EQXUTOV VTOŸEXOLÉVOU TV XOPUW. 

(917 C 3-5) 


- Ajout 3 par Basile - 


A1OTEp Ô LËV R1OT0G BEepircov 100 OEOV 
Moon TOOAUtNL ÉREdEÎKVUTO TN ELG TOC 
dÔEXPOUG d'yoirnv, WOTE Ko ÉÉaAELONVOL 
NPEUTO ËK Tnç BiBAov 100 OEo®, EiG ñv ÉyÉ- 
YPATTO, EL pn ovyxwpnbein to AO TÔ 
dudiprtnuo. IlavAioc dé dvodbeuo EAvor GRO 
Xptotoù dTÉP TV DEA po AÙTOÙ TOY 
OUYYEVOV KOTO odpka ORETÉAHNOEr 
EdÉQOBOL, TG TÉLVTHL OHTNpios EXUTOV 
dvtOAAQyHO, KOATO HLiUNOUW 100 Kupiov, 
YEvéoOa BovAGHLEVOG dua dE Kat Etôuc 
ÔTL durxavor ñv dAAOTPuHONVOEL @eoù zÔy 
Duo Trip Eiç AUTO dydrnv DTÈP Lait HEYio- 
TnG TOY ÉVTOAWY Au Topo. 100 GEO oipiv 
HPOÏÉLEVOY, KO OTL ÔLO TOUTO HO UTAQO- 


Voir, supra, pp. 164-165. 


Lc 12, 48 est coupé dans la traduction latine. 


* (Q2, 69) Ita qui diligit proximum explet in 
deum caritatem, quia ipse in se recipit 
quicquid confertur in proximum. 
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ova ÉuUEAXEL Ov ÉGwKEL AvTLANYEO OO. 
4 L'4 1 ar x A 7 


Ù 


(917 C 6-DS5 : fin de la GR 3) © 


EPOTHEIZ A. 
IIepi doBov OEov 
ATIOKPDIE 
Toic Lèv où stooyonévoic etc tv edoé- (Q2, 70) Et quidem in his qui initia habent ad 
Berav ñ ôto to b6Bov oto1YE HO {pn- timorem dei et ad primos aditus accedunt, 
OULUWTÉPOL... prima institutio est utilior par timorem,… 


(le début de fa GR 4, 920 A 1-5) 


L’Ajout 3 n’est pas un exposé oral, comme d'ailleurs ses précédents. L’hyperbate 
(xôv.….. npoïéuevoy) montre son caractère écrit et réfléchi. Cette nouvelle addition se distingue 
du reste de la GR 3 dans son aspect psychologique. Le sujet principal de la GR 3 est l’amour 
du prochain en tant que preuve de l’amour de Dieu (917 C 3-5 = Q 2, 69, fin de l’exposé du 
PA concernant l’amour du prochain). En effet, cet amour a une particularité dans le Sitz-im- 
Leben de Basile : amour dans la vie commune. Comme la © 2 est constituée d’un des 
fondements théoriques du cénobitisme primitif de Basile, l’amour dont il parle n’est pas autre 
chose que l’amour communautaire et fraternel dans la société des ascètes. C’est ce que 
signifie l’axiome de Basile : fueporv Kai koiwvœvxôv Coov d dy0poroc, Kai oÙyi Hovoaotikôv, 
ovôë dyprov (917 À 6-7). Contrairement à cet amour dans la communauté, on trouve dans 
l’Ajout 3-1 un ton subtile que provoque l’intervalle entre le PA et le GA. Les deux 
personnages qu’évoque Basile sont Moïse et l’apôtre Paul. L’evêque de Césarée se focalise 
sur leur amour comme sacrifice envers leur peuples (ovyyeveis Kat ocpka) : Moïse supplie 
le pardon de la faute de son peuple contre sa vie, et Paul souhaite être anathématisé par le 
Christ pour ses frères. Le sacrifice à l’égard du peuple n’implique-t-il pas quelque chose de 
significatif qui dépasse l’amour fraternel dans le cadre de la communauté ? Quand il dit 
qu'une preuve suffisante (iKkavnrv &nôde1Ëv) pour l’amour du prochain est celui pour son 
peuple, il est sans doute que sa vision est totale, comprenant probablement l’ensemble de 
FEglise orientale, mais elle ne s'arrête pas seulement à l'amour fraternel dans une 
communauté, dans la mesure où l'Eglise orientale se trouve dans l’angoisse d’un schisme et 
du conflit. Le sacrifice pour le peuple qui est tiré des exemples de Moïse et Paul est une 


analogie pour l'Eglise, et f’amour du prochain est sublimé, dans une perspective 


% Lèbe, Régles, pp. 56, 23-57,5. 
3917 D 4-5. 
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d’archevêque, en lutte pour l’union de l'Eglise orientale morcelée et disloquée.% Enfin, c’est 
à partir de cette lecture un peu audacieuse de l’Ajout 3-1 qu’on peut dégager une mutation du 


PA au GA sur la notion de l’amour du prochain. 


4. Quelques modifications structuelles 


* Les particules uëv odv (916 D 1) deviennent er quidem dans la O 2, 58. Et ailleurs, uèv odv 


dprt (920 À 4) se transforme également en Et quidem (Q 2, 70). 


* La forme du génitif pluriel tov...ôvvouecv (917 A 1) est traduit en accusatif pluriel eas 


virtutes (02, 59). Et surtout, il faut noter que l’article est subtitué par le démonstratif. 


* La phrase prépositionnelle xepi 16 ôeutépas Kai 10Ëer Kai Ovvoiuer (916 C 11-12) est 
remplacée par la phrase de eo mandato quod ordine et virtute secundum diximus (Q 2, 58). La 
syntaxe nominale tv etc tov nAnoiov ednoriav ( 917 B 6) est traduite par une phrase avec le 


relatif efiam misericodiae opera quae in proximum fiunt (Q 2, 65). 


* Le participe vaaooouévois (920 À 12) devient la forme du gérondif observandum est (Q 
2, 73). 


5. Table de concordance de la Q 2, 58-73 et la GR 3-4 


GR3et4 remarque 


916C 11 


omission : Jn 13, 34 (1 ligne : 917 À 12-13) 


paraphrase (4 lignes : 917 À 13-17) 


15 lignes Ajout 3 par Basile 


(GR 3) 


propre à GA, 


# Cf. DSp, ch. XXX, 
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omission (1 ligne : 920 B 2-3) 


Observations : 


1) La méthode d’addition de Basile ressemble quantitativement et topographiquement à 
celle de la GR 2. Basile insère à la fin de l’exposé sur l’amour du prochain ses nouvelles idées 


plus développées que dans le PA. 


2) Les phrases que Rufin a omis ont des caractères identiques à celles coupées 


précédemment. 
3) Sauf les quatres lignes paraphrasées par Rufin, le texte latin suit fidèlement son modèle 


grec avec quelques remaniements, mais sans altérer les thèmes basiliens. 
D. 02, 74-93 et GRS 
1. Additions 


a. Doublements 


# GAAOTE LEpi AAÂG TOLG ÔLAVOÏULE ATO- * si per varias et diversas occupationes animus 
TAGYUEVOL. oberret ; 

(920 B 10) (O2, 74) 

* POVTAOIQLG TO tai * mala desideria et sordidae cogitationes 
(921 B 6) (Q 2, 76) 


Le premier cas n’est pas un doublement proprement dit, car Rufin double ses propres 
expressions introuvables dans le texte grec, en expliquant à son gré les mots grecs. La 
deuxième phrase est un exemple typique de doublement. Et le cas suivant peut être tenu 


comme une sorte de doublement. 
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* So TAG OLNVEKOÙG KO KOOQPOG LVHUNG * assidua recordatione et memoria dei 
(221B7) (Q2, 77) 


b. Extensions 


* Obro yop Muiv repryivetor h xpôs OEdv | * Sic enim et desiderium nobis divinae caritatis 


GYydENn, ÉUO TE ÊLEVEÏPOVOQ POS TV accedit, dum frequens eius memoria mentem 

épyaotav tov ÉvrokGv toù Kupiov atque animos illustrat, et ad opus mandator- 
um dei erigimur ac suscitamur,.… 

(921 B 10) (O2, 78) 


Rufin insère le mot desiderium qui ne se trouve pas dans l’original et ensuite il 
additione la partie dum…illustrat pour sa propre accentuation. Enfin, notons encore un 


pléonasme très fréquent chez Rufin : erigimur ac suscitamur. 


#°EE Ov nondever Mac, dei t00 rpokemué- | * Ex quibus edocet nos prospectum operis nost- 
vov Épyov 10 BÉANLO TOÙ TpootdË ATOS ri debere ex sua voluntate pendere, ut tamquam 
SOLEP GKOTOY TPOTLOEMÉVOUS, HPÔÇ QT- speculam quandam ipsum habentes et semper 
Ôv TO TG GHOVÔNG KOTEVOV VEN... ad ipsum respicientes opus nostrum fixo ad 
ipsum cordis oculo dirigamus. 
(921 C 8-10) (Q 2, 82) 


Le texte rufinien vise à vivifier le propos par l'emploi de la métaphore cordis oculo, qui 
est absent dans son modèle. Encore une fois, il est digne d'intérêt de mentionner le 


doublement de Gonep oKkonôv npouBenévovc par les participes habentes et respicientes. 


* OÙTO KO TOLG TILETÉPOLG ÉPYOLG EVOG * sic et in hoc nostro opere unus manet nobis iste 


OPOU KL KOVÉVOG ÉTLKEULÉVOV, TOÙ prospectus atque unus terminus fixus est quo 
EVOPÉOTHG T@ ED noinoat tÜç Evto- |  deo placere debeamus ; secundum hunc ergo 
Adc, Avratoy GAAWG TÔ AKPLBÈG TOÙ prospectum opus dirigamus mandatorum. 


Épyov KatopOwOnvar un Kat 10 Bov- | Impossibile namque est aliter constare posse op- 

Anna Toù ÉKÔEÔWKOTOG ÉTUTEAOVUEVOL.|  eris nostri formam, nisi voluntas eius qui iniun- 
xit opus in memoria semper habeatur. 

(921 D 1-5) (O 2, 84-85) 


Secundum…. mandatorum est une addition libre de Rufin. 


2. Omissions 


Il y a trois exemples d’omissions dans la GR 5. 
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* Oùre voip tTéxvnv À Émotunv dkpiBooar|  * sed neque artificium ullum vel ullius indust- 
Ovvarôv ŒAAOTE ER AAANV HETAKOIVOY- riae disciplinam adipisci possibile est eos 


TO LÂTE LV HUXÇ TEPLYEVÉOOON, UT TA qui frequenter ex aliis ad alia referuntur. 
? TN, ?. { : 
(920 B 11-14) (Q 2,75) 

Aux yeux de Rufin, la phrase soulignée n’est qu’une répétition de la précédente ; il 

l’efface donc dans sa version latine. Ce qui est curieux, c’est que parfois Rufin lui-même 


n’aime pas les phrases répétitives de Basile comme nous le constatons ici, tandis que le 


doublement est une méthode qu'il adopte bien souvent. 


*?EË @v noudever MU, &et Toù Apokeuué- | *(82)Ex quibus edocet nos prospectum operis nost- 


vov épyov 10 BÉANLO 100 npooTÉERvTOG ri debere ex sua voluntate pendere, ut tamquam 
GOREP OKOTOÔV TPOTLBELÉLVOVG, TpÔG aùt- | speculam quandam ipsum habentes et semper 
Ôv tà 1nG onovÊNc Ko tTEvOUvEL, Kkaôo ad ipsum respicientes opus nostrum fixo ad 
Kai GAAayoù now, dti KataBéBnxa ipsum cordis ocülo dirigamus. 
se AS à rô 06) 

A ?} v » À 7 x 4 % Éq e 4 
ue Hazpéc.Oomep yoip ai Kara rôv Biov | (83) Sicut enim artificia quae in hac vita sunt.…. 
TÉXVOL, … 
(921 C 8-14) (Q 2, 82-83) 


Rufin tranche Jn 6, 38, citation biblique qui lui apparaît inutile, maïs qui est chère à 


Basile. Le traducteur omet de la même manière une autre citation, Ps 15, 8. Voici le texte : 


* (90) ita et Christianus omnem conatum et om- 
ne studium in actibus suis adhibere debet, 
(91) ut secumdum voluntatem dei qui opus in- 
iunxit, suum quoque dirigat opus, ut et actus 
sui ornentur et possit eius qui praecepit volu- 
ntatis impleri. 


* OÙTE Kai 0 XPLOTLALVÔG, TAG ÉVÉPYELOV 
Kai Likpov Kai LELCOLO TpÔG TO BovANu 
100 OE0Ù KOTEVBUVEO, OLOÙ TE TV APAE- 
1 Th AKpiBelg KATOAKOOLEL, KO Tr} TOÙ 
npostTdEQvTOG Évvorav OLaowUEL. Kai A.- 
A oo fi ; » KV 
T T 
ou, {va un caÂev6o. Kai KotopBot 10 
Rpootetayévor Êkelvo: Eite ÉOTIETE, ET 
TL RoteltE, novto Etc S0EQY OEOÙ HOLELTE. 
(924 À 3-9) 


(92) Tunc etiam illud compleri potest quod 
scriptum est Sive manducatis sive bibitis sive 
aliud quid facitis, omnia in gloriam dei facite. 
(Q 2, 90-92) 


3. Altérations 


* oÙto Kat O XP1OTLOVÔG, AGO ÉVÉPYELEL | * ita et Christianus omnem conatum et omne 


3 4 7 


(04 an va... studium in actibus 
(924 À 3-4) (Q2, 90) 


5 Ce passage est une des citations préférées de Basile (voir aussi les PR 1; 60; 74; 137; 138). L'abnégation de la 
volonté propre est un des thèmes primordiaux dans la spiritualté de Basile. 
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* Hapatbeipar 8é v tn épyaoig ui dxpi- * Si vero declinet a regula et corrumpat obser- 
Bear th ÉvtoANG, ôNAOG ÉOTL nEpi tv vantaim mandati, ex hoc ipso arguitur quod 
uvnuny 100 OeoÙ dodo. sit immemor dei. 
(924 A 9-11) (Q 2,93) 


La faiblesse dans le souvenir de Dieu du texte basilien est devenu dans la main du 
traducteur une forme négative : immemor. À part cela, il est juste de relever un autre 


doublement au début de la phrase : Si vero eclinet a regula et corrumpat obser vantaim mandati 


(Tapapôeipor. tNG ÉVTOANG). 


4. Ajouts de Basile (Ajouts 5-1 et 5-2) 


Basile remanie son premier Ascéticon : il s’agit des blocs insérés longuement au cours 
de la GR 5. L’évêque de Césarée additione en deux endroits, respectivement les 36 et 37 


lignes de la colonne de Migne. 


EPOTHSE E’. 

Ilepi tov Kato ôlivorav LETEwpLOTO 
*EKEVO HLÉVTOL YE YUWOKELL Xp, ÔTL OÙTE * (74) Hlud autem ante omnia consideran- 
GAANG TWOG ÉLVTOANG THPNOL, OÙTE QÙTNV dum est, quia neque aliud ullum mandatum ne- 
tv TPÔG OEÔL AyÉRNv, OÙTE TV HPÔG TOÙG que hoc quod de caritate dei et proximi praecipi- 
nAnoior Ouvouelo KatopOwoot, LAAOTE HEpi]  tur implere quis peterit, si per varias et deversas 
GAAO TOLG OLAVOLOLG ÉTOTAQVÉHLEVOL. occupationes animus oberret ; 
Oùte yop Téxvnv À ÉTLOTUNv AkpiBdoat (75) sed neque artificium ullum vel ullius indus- 
ÊVYATOV, ÉAAOTE ÊR ŒAANL HETOKOÏVOVTOL triae disciplinam adipisci possible est eos qui 
unte un piûc nepryevéoBor, ur) to oùkEta frequenter ex aliis ad alia referuntur. 


TOÙ TÉAOUG YVHPLOQVTOL. 
(920 B 3-B 14) 


-Ajout 5-1 par Basile- 


AEt yap &koAoUBoUc EVOL TD CKO® TAG 
RPOËELG, WG OÙOEVOG TH KOTO AO YOY O1 
toy AVOLKELWY KOTOpBovpÉvOL. Enei OÙTE 
rÔ XAAKEUTLKNG TÉAOG OL TOY épyov tnG 
Kepapeiac TEPLYEVÉG OC TÉPUKEV, OÙTE aBAN 
TUKOÏ OTÉPOVOL ËK TNG KEPi 10 GVAELV OTOV- 
ônc KOTOPOOUTOL AA EKOOTH TÉAEL Ot- 
KELOG Ô n6voc Kai ouvapnéto ÉmEnreiror. 


uov iv kaTopÜoUTU, AUTEP Ô * ATÜGTOAOG 
KOÏ THUTO OUYKEXOPNHÉVOU to YÉHLOV, KO 
EUAOYIAG AÉLOHÉVOU, Lors dr aÙtoÙ GxOoX- 
ac TOUL Tept OEOV LEpiuvals AvTÉONKEr, WG 
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où vyapÉ vo TOUT GAATAOL SuupBnvo, 
Eirav TT 


a / € 


Ge y Re £ en 2 4 ES 2 


Oro Kai TO poënrotc à Küptoc pet tv 
ELA UK pUVN Kai QHETEMPLOTOY GdbEC Éap- 


TOpEL, RÉYOV" Li OÙK_ÉO £_TOU KÜGHLOŸ 
) T x > Fa A Lo 
ÉmtyvooL TÔv Kéouoy dôVyatov Evo GÉEG- 
poto: Hoten yao. dnoi, diKa1Oc Kai © KO9- 
uoc ce oùk Éyvo- Kai, 10 [IvEduQ TNç GAN- 
0 / a © nl ; 5 x ps 


Avôñvar oùv DEL TO BEOULOV TG TPOO- 
nafeioc TOÙ Biov Tv Ye dANBUG 1® GED 
äxokovônoeiv éAlovta- Tovto Ë So rov- 
tENOdG AvVALHpPAOENG koi ÀANONG TV Ta at- 
@v £0wv KatopBodtat: ‘Qc Et ni VE ATOËEVS- 
OOUEV ÉQUTOÙG Ko OUYYELELOG COPKLKTG, 
Ko KOUOVIQG Biov, otovei Tpôc ÉTEPOV KO 
ov ÔLo tn OXÉEUG metaBoivoutec, KOTA TÔ 
EUTOVTO. ‘Hu yap Tô noAiTEUHO Ëv oùpavot 
ŸTOPXEL, dunxavoy ac TLEPLYEVÉOOCE TO 
OKONOÙ THG npôc OEÔ EVOPEGTIGEUX, TOÙ 
Kupiou OPLOTLKEG EiROVTOG, ôtL OÙto Tac 
Éb duo, 66 oùK drotTÉGoETot Root TOG 
dropyovoi ÉaUtod, où 8bvatar Etvat HO 
UaënTc. 

(920 B 14-921 B 3, les 36 lignes de Migne) 


Toto &È rouoaœytag, Too] purokt TnpEw (76) Omni ergo custodia oportet nos servare cor 


HPOOHKEL TL ÉQUTHL KapÔLOY, ùç HTTOTE nostrum, ne forte desiderium dei mala desideria 
tv nepi OE0Ù Évvorav EkBañetv, À tnv aut- | et sordidae cogatationes depellat nostris animis 
uv Tov avnaordy adtoÙ PAvTOGIALG TO ac detrudant. 


LOTOLHY KATOPPUTAIVEL- 
(921 B 3-B 7) 


Gribomont a déjà observé que cette insertion propre au GA développe l’antithèse sur 
le mariage beaucoup plus profondément que d’autres textes basiliens.®” Certainement, cet 
endroit contient le comble concernant l’idée de l’anti-gamos parmi les oeuvres de Basile. 
Pour lui, l’ascèse est conditionnée par « l’éloignement des soucis du monde et le banissement 
absolu des distractions ». Basile oppose le mariage à l’askesis (ñ &oknoic), en reprenant I Cor 
7, 32. Dans ce contexte, donc, la vie conjugale (gamos) symbolise le monde (kosmos) et est à 
l’origine des distractions (perispasmoï). Cette pensée se fortifie par la citation de l'Evangile 
de Jn 15, 19 ; 17, 25 ; 14, 17 : les disciples de Jésus n’appartiennent pas à «ce monde » (Ëk 


rod Kéouov toutou) et le kosmos, que représente ici la vie conjugale, n’arrive pas à la 


S Lèbe, Règles, pp. 58, 7-59, 10. 
7 Gribomont traite la conception basilienne du kosmos dans son article « Le renoncement au monde dans l'idéal 


ascétique de saint Basile», Evangile I, pp. 322-363, voir surtout, pp. 339-340. 
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connaissance de Dieu et ne peut recevoir l’Esprit-Saint.% A part ce développement théorique, 
Basile se montre, à propos de la vie conjugale, un disciple fidèle d'Eustathe de Sébastée, en 
disant ce qu'on peut nommer d'un point de vue sociologique un mode de défamiliarisation 
dans la GR 12 (949 À 8-13). Certains disciples d'Eustathe de Sébastée®” ont été condamnés 
vers 340 à Gangres sous prétexte qu'ils abandonnaïent leurs conjoints et négligaient leurs 
enfants ainsi que leur parents. Basile, initié à la vie d'ascèse sous l'influence d'Eustathe de 
Sébastée, dit dans la GR 12 que, lui et ses interlocuteurs, ont souvent (£v noAAoïc noAAdktc) 


soutenu la position de séparation (mais non pas divorce) pour motif religieux de chasteté ; 


ainsi l'Ajout 5-1 doit être lu en ce sens.”! 


En effet, pourquoi Basile a-t-il ajouté, lors de son remaniement du premier Ascéticon, 
cette partie anti-conjugale, dans laquelle le mariage est presque complètement dégradé face à 
la vie d’ascèse, et sa légitimité à peine reconnue ? Pour saisir ce que pensait l’évêque de 
Césarée, quand il l’a rédigée, il est important de connaître ses auditeurs. Les interlocuteurs de 
Basile dans le PA étaient les élites de l’ascèse, «qui ont déjà passé leur enfance dans le 
Christ » (duiv 5, 6 G1apeBnkdor tv ëv Xpiorg vnmétnra, GR 4, 920 A 7-8 = Q 2, 71).7 
Sans doute, ce sont ces ascètes, disciples d’Eustathe de Sébastée, * que nous rapporte l’épître 


223 : « Est-ce que tes plus sûrs disciples n’étaient pas tout le temps avec moi ? Quand j'allais 


Les désavantages de l'union conjugale qui sont décrits dans l'ép. 2, 2, constituent un thème commun de 
l'antiquité. Voir Grégoire de Nysse, De Virginitate, ch. Il et IV ; Jérôme, De perpetua virginitate B. Mariae, 
Adversus Helvidium, 20, PG 23, col. 312-314. En ce qui concerne des opinions diverses de la valorisation de la 
vie conjugale chez les pères de l'église, voir J.-M. Prieur, «L'éthique sexuelle et conjugale des chrétiens des 
premiers siècles et ses justifications», RHPR 82, 2002, pp. 267-282 ; Le chapitre septième, «from reproduction 
to defamilialization » d'E.A. Clark, Reading Renunciation, Asceticism and Scripture in Early Christianity, 
Princeton, 1999, pp. 177-203 ; H. C. Van Eiïjk, «Mariage and virginity, death and immortality», dans 
EPEKTASIS, Mélanges offerts à Jean Daniélou, Paris, 1972, pp. 209-236. 

Pour Eustathe de Sébastée, voir Gribomont, Evangile I, pp. 26-41, 95-116 (bibliographie à la page 106); S. 
Salaville, «ÆEustathe de Sébastée et Eustathiens », DTC, t. 5, 1913, col. 1565-1574 ; Fedwick, The Church, pp. 
158-160 ; Ch. A. Frazee, «Anatolian asceticism in the fourth century ; Eustathios of S. and Basil of C.», Catholic 
Historical Review, 56 (1980), pp. 16-33 ; F. Loofs, op. cit., pp. 235-319 ; Pouchet, Basile, pp. 281-286, 551-552 
etc. (voir l'index 'Eustathe de Sébastée", p. 772). 

7 Gribomont, Evangile I, pp. 21-25, «le concile de Gangres». Surtout les canons 14-16. Texte et commentaire 
des canons de Gangres dans C. Hefele et H. Leclercq, Histoire des conciles, t. 1, 2° p., Paris, 1907, pp. 1029- 
1045. 

71 Quant à la pensée de Basile sur la séparation et le remarriage qui n'est pas univoque, voir Henri Crouzel, 
l'Eglise primitive face au divorce, Théologie historique 13, Paris, 1970, pp. 133-150 ; S. Giet, Basile, pp. 55-64 ; 
F. Cayré, «Le divorce au 1Ve siècle dans la loi civile et les canons de saint Basile», Echos d'Orient 19, 1920, pp. 
295-321. La divergence de la pensée de Basile ne peut s'expliquer qu'en considération des interlocuteurs ou 
auditeurs des écrits. Le deuxième cas de RM 73, 1 où il s'agit de deux motifs de séparation correspond à l'idée de 
la GR 12 propre au GA (cf. Giet, Basile, p. 54, n. 4 ). 

7? Cf. Gain écrit que dans les homélies Basile ‘souhaiterait de voir rassembler les meilleurs de ses chrétiens’ 
parmi les pauvres (Gain, Cappadoce, p. 251). 

7 Cf. de Vogiüé, le mouvement 3, p. 256. de Vogüé distingue simplement les débutants des plus avancés. D'autre 
part, Basile utilise l'expression semblable à Timothée : «depuis l'enfance (ËKk Ta106ç) il a tenu si fermement la 
voie droite de la vie ascétique (t0y Tatnoknuévor Biov » (ép. 291 11 163, 7-8). Voir aussi Gain, Cappadoce, 
pp. 94-95. 
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visiter ‘les Fraternités’ ( roc àdekbétntas) et que je passais la nuit à prier avec eux, parlant et 
entendant parler de Dieu toujours sans esprit de querelle, est-ce que je ne fournissais pas des 
arguments précis et bien révélateurs de mes idées ? ».* Basile n’avait pas besoin de 
recommander, à l’époque de la retraite à Annisa (aujourd'hui Sonusa)” ou aux premières 
années de son clergé, la virginité «à ceux qui n’ont plus besion de lait, mais sont capables de 
porter l’homme intérieur à sa perfection grâce à la nourriture solide de la doctrine » (0 2, 71- 


72 : GR 4, 920 A 8-10). C’est pourquoi «dans le Petit Ascéticon, Basile..…, quand 1l emploie le 


74 pour h AdEADOTNG, voir 945 B 8, GR 10 ; 949 C 11, GR 14,952 C1, GR 15 ;,956 D 1, GR 15 ; 985 B 12, 
GR 25 ;, 988 A 11, GR 27 ; 988 C 8, GR 28 ; 996 A 1 et 7, GR 32. Voir Gain, Cappadoce, p. 132, n. 37. Le mot 
n'apparaît pas au niveau du PA. Fedwick pense que ce mot peut désigner aussi l'église, mais dans les quatre 
exemples qu'il donne, l'expression f GÔEAOTNG signifie ‘les frères’ plutôt que l'église’ (voir, Fedwick, The 
Church, p. 23, note 124 ; W.-D., Hauschild le traduit dans tous les cas comme "Bruderschaft' ). Basile est un des 
témoins de l'époque où la signification du mot se transforme techniquement en ‘communauté des moines’ 
(Maraval, Macrine, p. 194, note 1). D'autre part, Basile applique le mot ‘frère’ à un laïc Hera dans ép. 273 III 146, 
3-6 (Gain, Cappadoce, p. 288 ). Pour la conception biblique de ce mot, voir Girardi, Basilio di Cesarea, pp. 148- 
149. 

Je relève d'autres usages de Basile pour désigner le monastère dans l'Ascéticon : TÔ O@ua Ty 
ASE DE (952 B 12-13, GR 15) ; d OÙKOG TOY AOKNT (953 A 8, GR 15 ) ; TÔ KOLOY GHUX (988 C 15, 
GR 28) ; toyuot (1008 A 7, GR 35). Cf. TÔ Toy Tov ovatôvrov (ép 199, 19 ZI 157 6) et OUT yUaTO 
&väpor Kai yuvouxov (ép 207, 2 II 185 31) ; AdEADOL (1008 C 9, GR 36) ; N KoiwyLOa AÙTO (1008 D 
3, GR 36). Cf. «Les moines sont groupés en OUVTÉYUOTO, c'est-à-dire en communautés que nous pouvons 
nommer couvents puisque les religieux y vivent rassemblés » (Gain, Cappadoce, p. 132). 

Le mot  AÔEADOTNG n'est pas connu dans la littérature pachômienne. En revanche, les termes 1] Hoyt 
ou TÔ HOVAOTTPLOV, (ou MONACTHpION en copte), qui ne sont pas attestés dans les règles basiliennes (une 
seule occurrence, pour le second, dans les œuvres authentiaues de Basile : ép 55, 1 29 I p. 42 ; voir Gain, 
Cappadoce, p. 155, n. 145), sont fréquents dans les traditions grecque et sahidique (G! 54 ; 134 et voir aussi 
CSCO 99 et 100 , p. 390. ). Mais le mot mon ne remonte pas jusqu'à la tradition sahidique, car, d'une part, 
l'expression sahidique 2eneere (Ruppert, Das pachomianische Môünchtum, pp. 72-79 et aussi voir Crum, À 
coptic dictionary, 692 a. c'est le terme technique pour désigner le monastère dans la tradition pachômien. CSCO 
99-100, pp. 136, 25 ; 139, 24 ; 144,8 ; 145, 14 et 25 ; 222, 15 ; 228, 14 ) est régulièrement traduit par MONH dans 
la version bohaïrique (Ruppert, Das pachomianische Mônchtum, pp. 76 et 80-81), et d'autre part, on constate une 
seule occurrence du mot (CSCO 159, p. 4, lignel4) dans un texte intitulé ‘Catéchèse à propos d'un moine 
rancunier dont l'authenticité n'est pas établie. Bien évidemment, Basile essaye d'éviter dans ses règles le terme 
TÔ HOVAOTPLOV (ou MONACTHPION) qui était sans doute utilisé couramment en Egypte ainsi qu'en Palestine 
avant la fin du IV° siècle (Egérie, Journal de voyage, SC 296, p. 128 : 3,1 ; en Haute Egypte, dans le Laura 
d'Epiphanius du VI° siècle, le terme monacThpion concernait un coenobium, Crum, The monastery of 
Epiphanius at Thebes, Part I, p. 127 ). 

On constate aussi dans la tradition pachômienne le terme cooyzc (77, 12 ; 144, 24 ; 145, 3 et 19 ; ce mot 

peut désigner soit une église soit une communauté monastique. Crum, idem., 373 b) ou le mot ma (dont 
l'équivalent grec est TOTOG ; ce terme est utilisé pour désigner un ‘monastère’, rma NragenHnce, CSCO 99- 
100, 136, 24) ou fme (Ruppert, Das pachomianische Münchtum, p. 80). Crum relève l'expression oy-aynr de 
Tabennêse (Crum, idem., p. 21 b). Le mot qui signifie originellement ‘compagnie d'hommes’ est changé en 
communauté d'ascètes. Un autre terme important est rooÿ qui est traduit par ‘montagne’. A cause de la cru 
périodique du Nil, des monastères se situaient dans une ‘montagne’ et ainsi les moines d'Egypte empruntent le 
terme pour leur demeure. Le mot koinonia est commun aux règles de Basile et aux textes pachômiens, mais il y a 
un nuance : pour les pachômiens, la koionma (de nombreuses occurrences, voir CSCO 99-100, l'index p. 388) et 
le mot cooyzc signifient la Congrégation de tous les monastères dans leur ordre, tandis qu'elle n'a, pour Basile, 
qu'un sens plutôt spirituelle. 
F On trouve, entre autres, deux formes courantes chez les auteurs modernes, Annisa ou Annési, qui désigne 
l'ensemble du domaine que possédaient aux bords de l'Iris les parents de Basile, ou au moins un village (K@un, 
ép 223, 5 II 14 5, texte rejeté dans l'apparat par Courtonne) probablement où se trouvaient les monastères. Nous 
adoptons la forme retenue par Maraval, Macrine, pp. 38-44. 
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72 : GR 4, 920 A 8-10). C’est pourquoi «dans le Petit Ascéticon, Basile.…, quand il emploie le 
mot ‘monde”...la portée concrète n’est pas précisée, car il vise un esprit plutôt qu’un état : 
système de valeurs purement humaines »,/ alors que l’Ajout 5-1 du GA associe le monde au 
mariage. 7? 

Le discours de l’anti-gamos dans l’ Ajout 5-1 s’accorde bien avec la nouvelle situation 
que connaissent les monastères de l’évêque de Césarée : l’accès plus ouvert aux gens de 
l’extérieur. Les GR 11 et 12, couches qui ne remontent qu’au GA, concernent les postulants- 
esclaves et gens mariés. Une preuve évidente que la porte du cénobitisme est devenue à 
l’époque du GA plus largement ouverte. L’intervalle d’environ dix ans entre le PA et le G4’* 
a suffit à ce changement dans les Fraternités, et on peut y lire un succès du cénobitisme 
basilien. Mais face à cette croissance quantitative, elles risquaient un certain recul de 
l’enthousiasme des première années. Basile parle, d’abord, dans sa nouvelle addition, sur le 
ton le plus dur de toutes ses œuvres,” à des nouveaux-venus qui regardent leur passé, de 
l’incompabilité entre la connaissance de Dieu, l’activité de l’Esprit-Saiïnt et la vie du mariage. 
Ensuite dans la deuxième partie de son exposé inséré, il conclut à la nécéssité de renoncer à la 
parenté charnelle (ovyyeveiac oapkixnc) et aux relations extérieurs (Kowmviac Biov) pour 
devenir disciple de Jésus, en faisant une citation de Le 14, 33. On peut lire aussi les soucis et 
les prescriptions de Basile, provoqués par la croissance numérique des moines dans les lignes 


de la GR 10 (< Q 6) ajoutées tardivement.®° 


Nous allons passer à une autre addition de l’évêque de Césarée. 


* Hapapôeipor ÔÈ Ev tn épyaoig 1nv akpiBet- | * (93)Si vero declinet a regula et corrumpat ob- 
av TG EVTOANG, ÔNAOG ÉOTL REPL Tv LVMUNV servantiam mandati, ex hoc ipso arguitur quod 
tOÙ Oeoù AGE (924 À 11 - À 13). immemor dei. 


- Ajout 5-2 par Basile - 


Mepvnuévovc oùv TG EN TOÙ ELTOVTOG- 
Oxi 10Ù oùpavôv Kai T1]v YNL VO TANPO ; 
Aéyer Kôpioc- Kat 10, OEOG EyyiGov EyS Euut, 
Kat OÙ OEOc nôppobev- Kai 10, “Orov Eloi OÙ 
À tpeis ovvnyuévot El TÔ EUOÔV ÔvOUO, ÈKEL 
EUUL EÙ HÉO® AÜTOL- TÜOQV ÉVÉPYELAV, WG DITÔ 
rois Oyeotr toù Kvpiov yivopévny, Kai TüGoL 


76 Gribomont, Evangile II, p. 338. 

77 Les canons 1, 4, 9, 14, 15. Voir Gribomont, Evangile 1, pp. 23-25. 

78 Voir infra pp. 200-201. 

7 Voir, Gribomont, Evangile II, « le renoncement au monde », pp. 322-363. Cf. H. Crouzel, op. cit., voir note 64. 
#0 Voir, infra, pp. 206-209. 
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ÉVVOLAV, dc Rap AUÙTOÙ ÉRONTEVONÉVN, ÉRUTE- 
AEW xp. Oro yoip Kai 6Boc tapknç ÉVUT- 
dpËEL, Ho dÔuKiay, KOTÈ TO YEYPAHHÉVOV, 
dBpu te Kai dnepnaviay Ko 08006 TOVNPOL, 
KO 1] d'ytrn TEAELOŸTON, rANPOVOA tÔ ŸTO TOÙ 
Kwpiov ElpnhÉvO?, ÔTL Où Ent tÔ 8éAnpO tÔ 
nov GAAO T0 BÉANUQ T0Ù TÉHYAQVTOG, pe Iar- 
PÔG, ëv rAnpodopia Ôinvekei TN yuxnc ovonc 
Kai TO dyabac TPOÉELG dnodextac ElVOL TO 
KPUT| Ka d6108ËTR 1OÙ AUETÉPOV Bio, Ka 
TG Évavtioc ÉXOVOUG adtOEr GÉXEGOON : tn)? 
KOTOKPLOL. Oo OË TOUTH OVYKATOPBOUO Bo 
KO TO UNE AÙTOG TÈG EvroA dc TOÙ _Kwpiov 
npôc dv6porapéoKELar YiveoBor. 

* 


es 1 D 
dno Géondrov Évournônoetor ; Toradtn êtc 
BEOLG Av TOÙ ELTOVTOG. Aunyñoavté Hot rapoi- 
VOHOL dôoXEOYIA, ŒAN OÙX O6 Ô vOHOG GOY, 
Kpte - koi roi - Kai ÉAdAOUY Er TOLc HOap- 
rupiois oov évavtior Baoikéav, Kai OÙk 
NOXVVOENL. 

(924 À 13 — D 12, fin de la GR 5 } 


EPOTASE C' 
OL dvoykotov TO LÔ1aELL. 
Zuvtenet ÔË TPÔG TO AHETEUPLOTOL TI] WUXN * (94) Plurimum autem prodest ad conservand- 
KO TO LÔLOCELL KOTO TV OLKNOL... am memoriam dei etiam secretius et semotius 
(925A1I-A5) habitare,… 


Cette section insérée tardivement par Basile doit être distincte du reste de la GR 5, 
propre au PA (Q 2, 74-93). Il n’est pas très difficile d’aperçevoir la différence des matériaux 
dont la GR 5 est constituée. Un seul thème pénètre dès le début et jusqu’à la fin de la GR 5: 
l’obéissance à la volonté de Dieu (citation de Jn 6, 38 dans le PA = 921 C 12-13, Rufin a 
coupé ce passage, voir supra p. 184, n. 60 ; Jn 5, 30 dans l’Ajout 5-2 : 924 B 11-13 ). En effet, 


Basile la véhicule par deux moyens : premièrement, par le Petit Ascéticon, © 2, 74-93 (> GR 


$l Lèbe, Règ/es, pp. 60, 27 — 61, 30. 
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5) et l’Ajout 5-1, ensuite par l’addition de l’Ajout 5-2. Cette distinction constitue un indice qui 
révèle l’intervalle du PA et l’Ajout 5-2, et elle ne confirme pas l’omission de Rufin mais 
l'insertion tardive de Basile de l’ Ajout 5-2. 

Comment le chrétien (6 Xpiotiav6c, 924 A 3 = Q 2, 90) peut-il accomplir la volonté 
divine ?*? Basile, encore prêtre, répond dans le PA, qu’elle se réalise quand le chrétien 
demeure fidèle à la pensée de Dieu (ñ rod 6eod Évvoro, 921 B 5 = Q 2, 76 ; 921 B9= Q 2, 77 ; 924 
A 6=0Q 2,91), comme un forgeron qui fait une hache exécute son travail selon la volonté de 
celui qui le lui a commandé (921 D 8-924 À 3 = Q 2, 87-89; 921 C 8-11 = Q 2, 82). Cette idée 
exprimée par une métaphore dans le PA est concrétisée dans le GA par les mots-clé du 
discours de l'anti-gamos (l'Ajout 5-1) : le mariage et la parenté charnelle sont la source 
principale des soucis du monde et des distractions, il faut donc les éviter pour ne pas perdre la 
pensée de Dieu. Rappellons encore que les expressions de l'Ajout 5-1 ont pour but de cadrer 
plus nettement la vie d’ascèse des communautés cénobites plus évoluées numériquement. 

Comment le chrétien peut-il suivre la volonté divine ? Débutant l’Ajout 5-2 par le 
même sujet (924 À 13 — B 13), Basile a envie de donner une autre réponse. Elle ne concerne pas 
lascèse individuelle par l’interruption des relations naturelles ou sociales, mais une lutte 
contre l’opinion publique qui s’avère adverse à la loi de la foi. Le vocabulaire et les 
expressions que l’auteur a choisis suggèrent, me semble-t-il, des scènes de tension qui sous- 
entendent une alternative entre la volonté de Dieu et l’opinion des gens défavorables : 
l’antithèse de «l’agrément et la satisfation de la personne plus digne » et «le blâme et la 
désapprobation de l’inférieur », ensuite de «l’acceptation de celui qui est en haut » et «le 


reproche de celui qui est inférieur », l’énumération des expressions négatives, comme se 


# Le fait que Basile n'utilise pas dans l'Ascéticon le mot © UoviGay ‘ayant désigné les ascètes, avant 
l'institution cénobitique ou en dehors d'elle’ (Gain, Cappadoce, p. 128, n. 23) mais les mots Ô Yp1OTLALOG et Ô 
GOEA DOG, est connu. Cependant, il faut distinguer l'usage littéraire de Basile et l'emploi réel dans les 
communautés. Le terme à xp1ot1av6s figure 11 fois dans les GR mais pas dans les PR. Ce mot ne représente 
donc qu'une notion de Basile, mais ïl ne s'agit pas d’un usage réel dans les monastères. Il en va de même pour 
l'expression Ô 1ovdtœv. Le mot que Basile choisit plusieurs fois dans ses lettres (ép 139, 3 ZJ 59 17 ; 199, 19 77 
157 2 ;: 218 77 218 20. Nous n'avons pas compté de titres dans les lettres. Voir Gain, Cappadoce, p. 128, n. 23) ne 
figure pas dans l'Ascéticon, il est donc exclu de l'usage réel des cénobites basiliens. Les PR ont beaucoup 
d'interrogations et de réponses qui contiennent l'expression d GÔeA9Oc. Etant donné que les interrogations des 
PR sont vraiment des questions posées par les frères, et qu'elles contiennent ce mot, il est sans doute que les 
ascètes des communautés basiliennes s'appellent d GÔEA DOG. En conséquence, ce mot implique une identité des 
premiers cénobites de l'Asie Mineure. Parallèlement, on trouve en vain dans l'Ascéticon les mots comme 
dAOKNTHPLOY où LOYAOTpLO (cf. Gain, Cappadoce, p. 132, n. 37): dans les œuvres authentiques basiliennes, 
seul le deuxième n'a qu'une fois occurrence (ép 55, 1 142 29) ; le terme nn GÔEAOTNG pour désigner la 
communauté des ascètes est établi (voir supra p. 191) dans la société des ascètes basiliens. Enfin, lorqu'on 
interprète l'apparition du mot 'chrétien' et l'absence du mot ‘moine’, il faut être prudent. Fedwick exagère en 
écrivant que «Only at the time of the Great Asceticon does there seem to be emerging a difference in the status of 
Christians living in the world and cenobites» (The church, p. 164) : le terme 0 GÔEADOG est le mot utilisé 
largement par les cénobites basiliens dès l'époque du PA et jusqu'à la fin du GA. 
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tourner «vers les louanges des hommes », être réduit en esclavage de «coutume humaine », se 
laisser dominer «par des préjugés communs » et troubler « par des considérations humaines », 
etc. Ainsi, pouvons-nous saisir des phases historiques de conflits qui inspirent ces mots vifs à 
l’auteur. 

Il est très probable que, lorsqu'il rédige cette partie de son manuscrit, Basile rappelle 
quelques évènements déplaisants vécus au sein de ses monastères et soit touché par ces 
nouvelles expériences en tant que pasteur-évêque. On trouve en vain des réminiscences 
directes à l’ Ajout 5-2 dans le premier Ascéficon, mais il en va autrement dans le GA. La GR 
36 s’occupe, entre autres, d’une situation sérieuse de conflits entre un individu et un groupe 
dans une communauté de frères. L’attitude du chef spirituel envers le mal collectif persistant 
est si décisive que le frère concerné est autorisé à abandonner sa communauté infectée par le 


mal. 


« Celui qui part afin d’éviter qu’on lui nuise ne doit pas garder secret le motif 
qui le pousse, mais faire des reproches à ses frères de la manière qu’indique le 
Seigneur, en disant : si ton frère pèche contre toi, va et corrige-le entre toi et lui (Mt 
18, 15). S’il parvient à son but il aura gagné ses frères et il ne devra pas infliger un 
affront à la communauté, mais s’il voit qu’ils persistent dans le mal et n’acceptent pas 
de se corriger, il en fera part à ceux qui sont capables d’en juger et il s’en ira en 
présence de témoins. Ce ne sera plus alors des frères qu’il quittera, mais des étrangers, 
car le Seigneur a appelé païen et publicain celui qui persévère dans le mal : qu'il soit 
pour vous, dit-il comme un païen et un publicain (Mt 18, 17)...» (la GR 36, Lèbe, 
Règles, p. 120, 1008 C-1009 A). 


Cette Règle 36 doit exister ailleurs peut-être sous la forme d’une série de quelques 
Questions et Réponses entre l’édition du PA et celle du GA, avant la composition de l’Ajout 5- 
2 (nous allons étudier plus tard les éléments de composition du GA ; la GR 49 reprend la 
problèmatique de la GR 36, et l’ordre chronologique est GR 36> GR 49 > la forme définitive 
de GR 5 avec l'Ajout 5-2. Voir infra pp. 234-236). L'auteur se serait donc rappellé au cours de 
la rédaction de l’Ajout 5-2, c’est-à-dire la rédaction définitive du GA, d'évènements réels 
concernant les communautés, lesquels reflètent la GR 36.% Il faut aussi reconnaître une 
différence entre l’Ajout 5-2 et la GR 36, celui-là est plus conceptuel et celle-ci est plus 
concrète, mais ils ne sont pas isolés l’un de l’autre : la seconde concerne ce qui s’est passé 
dans les communautés, le premier le principe de la vie cénobitique plutôt que les 
phénomènes ; la seconde est une législation effective pour résoudre des problèmes quotidiens 
auquels faisaient face les cénobites, alors que le premier est une constitution du cénobitisme 


plutôt qu’une loi concrète. 


5 Il est intéressant d'évoquer une lettre de Basile adressée au moine Urbicios : « Ecris-nous donc souvent et fais- 
nous savoir comment se comportent les frères de ton entourage » (ép 262, 1 77 119, 10-11 ). Sans doute, 
plusieurs règles de Basile se fondent, comme on le voit dans la GR 36, sur les évènements rapportés dans la 
correspondance ou oralement (voir Gain, Cappadoce, pp. 135-136, surtout note 53 ). 
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A l'exception de souvenirs dans le cadre du cénobitisme, l’idée de l’Ajout 5-2 est 
associée étroitement aux expériences de l’épiscopat de l’auteur, lesquelles se retrouvent dans 
quelques lettres de son dossier épistolaire. Tels sont les cas de l’ép. 257 et ép 291 ; citons 


brièvement les phrases concernant l’opinion publique. 


«...tu considères ce qu’un tel pense de toi, tu tiens ta vie suspendue à l’opinion 
d’autrui, tu réfléchis aux moyen de ne pas être inutile à tes amis ni ridicule aux yeux de 
tes ennemis, tu redoutes comme un mal terrible la honte que tu pourrais éprouver 
devant nombre de personnes, et tu ne songes pas que, tandis que tu t’attardes dans ces 
préoccupations, tu négliges, sans t’en douter, la première des vies ? Il n’est pas possible 
de mener de front ces deux choses, les affaires de ce monde et la vie selon Dieu...» (ép. 
291 II, p. 163). 


«.…. Aussi ne soyez jamais effrayés par une masse populaire qui, comme les eaux de 
la mer, se laisse porter par les vents dans toutes les directions. Dût-il n’y en avoir qu’un 
seul de sauvé, comme Lot à Sodome, celui-là devrait rester dans le droit jugement avec 
une immuable espérance dans le Christ, parce que le Seigneur n’abandonnera pas ses 


saints. » (ép. 257, 2 III p. 100). 

Dans la lettre 291, Basile, évêque de la ville métropole de la Cappadoce, blâme son 
chorévêque Timothée de penser à porter plainte à la cour de justice“ contre les calomnies 
dont il est l’objet.” Le ton de l’évêque se montre extrêment négatif à l’égard de Timothée qui 
cherche à récupérer son honneur parmi les gens. La lettre 257, caractéristique du genre 
«circulaire », destinée aux moines qui souffrent de la persécution arienne dans les environs 
des déserts d’Antioche et de Chalcidène,* aborde plus délicatement l’idée de lopinion 
publique. L’approbation des gens s’exerce en raison inverse de la récompense de Dieu. Les 
persécutés par les ariens ont droit à une plus grande récompense que les martyrs de la 
persécution païenne, car ceux-là n’obtiennent pas des peuples des honneurs équivalents. Cette 
persécution est apparue, aux yeux de ses contemporains, comme celle des chrétiens contre les 
chrétiens, alors que les victimes du paganisme peuvent justifier d’une approbation des 
hommes et en même temps une récompense de Dieu. Enfin, une plus large rémunération est 
réservée aux premiers. Basile incrimine directement la foule, qu’il qualifie une fois de 
«simpliste » (dkepordtepot, ép. 257, 1 21 IT p. 99), et une autre fois d’inconstante «comme les 


eaux de la mer » portées en toutes directions par les vents. Ces deux lettres, surtout la lettre 


M Basile défend dans sa GR 9 à ses ascètes de recourir initiativement à la cour. Timothée est un des 
‘cinquantaine’ chorévêques de Basile, mais seul désigné nommément dans le dossier basilien. Pour l'organisation 
des chorévêques de Basile, voir Pouchet, Basile, pp. 559-563 et Gain, Cappadoce, pp. 94-100. Selon Pallade, le 
même Timothée est aussi un supérieur du monastère (AL 48, 1). 

5 Pouchet, Basile, p. 561 : Pouchet interprète la lettre 291 par rapport à l'ép 24 ; Gain, Cappadoce, p. 95, n. 145 
: Basile est «enflammé d'une juste colère » contre ce chorévêque trop sensible au jugement des hommes”. 

#6 Jbid., p. 544. 
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257 datée des années 375-376,*7 sont parmi le dossier épistolaire de Basile les plus proches de 
la leçon de l’Ajout 5-2, celle du détachement à l’égard de l’opinion publique. Aïnsi, nous 
pouvons arriver à une conclusion de notre étude de lAjout 5-2 : Basile insère, lors de sa 
rédaction définitive du GA, ce bloc dont le thème est inspiré, disons-nous, de lexpérience de 


la GR 36, et également des lettres 257 et 291, surtout la première. 


5. Quelques modifications structurelles 


* Le verbe de nécessité ou devoir yiwwoxeiv xp (920 B 7) se transforme en gérondif 
considerandum est (Q 2, 74). 


* OÙTE YOip TÉXVNV À ÉTOTUNL dkpiBwooot * sed neque artificium ullum vel ullius indust- 


ôvyator, dAAOTE ÈT AAANY LETOKLVOUV- riae disciplinam adipisci possibile est eos 
2° qui frequenter ex aliis ad alia referuntur. 
(920 B 11-12) (Q 2,75) 


Le participe substantivé singulier uetokivodvta prend dans la version latine une forme 


plurielle changeant en proposition relative eos qui..referuntur. 


* roi dT QÙTY row aÙdtn ouvinpouuéyn |  * et ex ipsis rursus caritatis operibus vel conser- 


Pc TÔ ù L HOLÉTT | Vatur in nobis dei caritas vel augetur. 
(921 B 12-13) (Q 2,79) 


La proposition prépositionelle rpôçs 10 Grapkèc Kai ddirtwtov est changé en verbe 
augetur pour la clarté et pour faire un pléonasme avec le verbe conservatur modification 


formelle du participe ovvinpouuémn. Voilà un autre exemple semblable à ce pléonasme. 


* AÔVYATOL ŒAAGWG TO AKPLBÈG TOÙ ÉPYOV * Impossibile namque est aliter constare posse 
KatopBwOnvOr ur] KaTà TÔ BovANUG TOV operis nostri formam, nisi voluntas eius qui 
ÉKOESOKOTOS ÉTUTEAOULE VON. iniunxit opus in memoria semper habeatur, 
(921 D 4-6) (Q 2, 85) 


Le participe mrekovuevor a pour sujet 10 GkpiBèc 100 épyov, c'est-à-dire celui de 
P Y 


Pinfinitif. En effet, Rufin le modifie en clause de condition avec le changement du sujet. 


% ? Q 2.5 en à À 2 ES 


T * ut eius voluntate servata et labore operis ac 
@£ov mepi to Épyoy onovûn ouvdrtecbat diligentia competenter expleta semper 
ro @et Êt 1n6 LvUNG dTopÉEL. iungamur deo, dum semper eius memores 
sumus. 
(921D6-7 ) (02, 86) 


#7 Jbid., p. 545. 
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La locution prépositionelle du texte grec est divisée en trois éléments (npôc T0 
BÉANUO Tov OEOÙ = eius voluntate servata + Tepl TÔ Épyov = labore operis +'Ev ÔË 1h 
AKPLBEL..OTovên = diligentia competenter expleta semper) et énumérée dans la traduction 


latine à l’aide de pléonasme qui offre un style plus simple et plus claire. 


6. Table de concordance de la Q 2, 74-93 et de la GR 5 


GRS 0 2, 74-93 remarques 
920 B 7 Q2,74 
8 lignes 
920 B 14 Q2,75 omission ( 2 lignes : 920 B 12-14) 
920 A 14 


36 lignes propre à GA,| Ajout 5-1 par Basile 


921 B3 


921 B 3 O2, 76 
omission (2 * ligne : 921 C 11-13 ; Jn 6, 38) 


49 lignes 


omission (2 2 lignes : 924 À 7-9 ; Ps 15, 8) 
924 À 13 02, 93 


924 À 13 


37 lignes propre à GA Ajout 5-2 par Basile 


924 D 12 


Observations : 


1) Les Ajouts 5-1 et 5-2 ne peuvent être bien expliqués que par l'addition tardive de 
Basile, et non par l'omission rufinienne. C'est ce que nous avons tenté de démontrer. 

2) Toutes les omissions évidentes de Rufin dans l’Ascéticon latin ne concernent que des 
phrases marginales dans le développement du texte basilien, et les deux sont des 


citations bibliques. 
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E. 02, 94-112 et GR 6 


1. Doublements et extensions 


*EVVTENEL OË TPÔG TÔ GUETEUPLOTOL TI] 


wyvxn Kai 10 1ô1dÇeu Kato tv oÙknouv. 


(925 À 4-5) 


* Plurimum autem prodest ad conservandam 
memor am dei etiam secretius et semotius 
habitare,… 


(O2, 94) 


Excepté le doublement préféré de Rufin de la partie soulignée, la locution grecque 


avec un préfix négatif (d-uetewprotov) est changée en forme affirmative «ad conservandam 


memoram dei » par la libre adaptation de Rufin. 


* ’’Apynoic ÔÉ EOTLL EQUTOÙ 1 TOLTEANG 
t@v napeA0Gvrov Arjôn, Kai ñ rœv BEAUTE 
ÉGQUTOÙ AVAL PNOL, lv ëv th dôtaÿépe œuv- 
nêeia Cora Kkatoploocar SvokoAutator, iva 


* (101) Negamus autem nos hoc modo, si per 
omnia praeteritae consuetudinis obliti volun- 
tates proprias abnegemus et ita non solum ab 
hominibus non recte agentibus. verum etiam a 


un AY, ÔTL RaVTEA WG AVETIOEKTOV. 
moribus 
(925 C 6-10) 


nostris ipsis inordinatis et incompositis 


secedamus ; (102) alioquin ut in eadem quis 
consuetudine atque in priori conversatione 
permanens emendare se possit et corrigere 
difficillimum est, immo ut verius dicam, 
penitus impossibile. 

(Q 2, 101-102) 


Très facilement, nous voyons deux doublements pour mettre l'accent sur la © 2, 102. 
En revanche, le style rufinien de la Q 2, 101 perd, sous forme de pléonasme, la puissance de 


simplicité et de clareté basilienne au moyen de la proposition infinitive. 


* TOUTÉ ÉOTUW dpor TÔV oravpôr EQUTOV, 
npôc Ô peyAAQ OPEL To éproBror ŸTOÔ TNÇ 


rov kowov Biov cundeiac fuir ÉyywvépLEvo 
(928 À 3-5) 


* hoc est tollere crucem suam ; ad quod grande 
videmus impedimentum posse nobis oboriri ab 


his qui dissimiles sunt vel vita vel moribus. 
(Q 2, 104-105) 


Comme dans le cas précédent, la locution nominale de Basile est devenue, chez le 


traducteur latin, une proposition avec un doublement (vel vita vel moribus). C'est une de ses 


méthodes préférées de traduction. 


+” AXXO KO HPÔG TÔ APOL TÔV CTAUPÔY 
ÉQUTOÙ KOL AKOAOVOEL TD XPLOTD ÉUTO- 
ÔLOV ÉOTLL TL HPÔG TÔV TOLOUTOV Biov_ÉTLUL- 


Eia. 


* Sed ad hoc ipsum ut tollat quis crucem suam 
et sequatur Christum, plurimum impedit 


societas et permixtio eorum qui vitam dissimi- 
lem vivunt. 
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(925 C 10-12) 


* gro VTOÔ TOY BOpPUBU KO TU ÉOXOAUDP, 
Ac Ô Kko1vÔG BLOG TÉDUKEL ÉUTOLEL,.. 
(928 À 12-13) 


2. Omission 


* Odkor vo te OO 0BaANLEL HTE 
ôto dtov Épeliouoùs Et Quopriav 0EY- 
pelo, koi KaTO T0 AayBd vor TopoEllo- 


à Z NS x 


Qœuev aÙTN, Kai DOTEP TUÜTOL TUËG Ko 


€ 2 \ 2 4 


koi GruAeray Kai tva OuunOduEr ÉTuUÉVEL 
1 RPOSEUAN, AhutoCHUEY TpwOTOy KOTO TL 
oiknow. (925 B 1-7) 


(O2, 103) 


* Tum deinde impedimentis et interturbatio- 


pibus atque occupationibus quas communis 
hominum habere solet,.…. (Q 2, 109) 


* Joitur ut neque per oculos neque per aures 
q 


recipiamus illecebras ad peccandum, et paula- 
tim longo usu inhaereamus consuetudini pessi- 
mae, 


et rursum tu possimus orationi vacare, oportet 
primo secretius habitare 


(Q2,97) 


Comme le traducteur a coupé les métaphores qui ne lui semblent pas indispensables 


(912 A 1-2 ; 912 B 3, voir supra, pp. 162-163), il omet aussi la métaphore soulignée. 


3. Ajout de Basile (Ajout 6) 


GR 6, Ajout 6 par Basile 


* OÙto yop &v Kai TOÙ ApoaBévroc ÉBovc 
nepryevoiuela, ëv © GAAotpioG Élnoauer 
TL ÉVTOAGWL TOÙ XPLOTOÙ (OÙ LUKPOG ÔË 
oÙTOG &yav, TG ÉQUTOÙ OUUNBELOG HEPLYE- 
véoBar- ÉBoc yap ôto Lakpod ypÔvov BEBat- 
HBEY pÜoEwG 10400 AauBovet ), Kai 10Ùç ÉË 
t / Ô À p. > pass) Ô 1 0 


Qo ÉavtÔv, RÔTE dy TL ËV TOUTOLS AV LANDE 
coù Svuyneein ; Xpn Yop AG Arapynoané- 
VOUG ÉDUTOŸG, KO ÉPAVTOG TO GTAUPÔL TOÙ 
Xpioto®, oùtwG AKkoAOVOEU aÙtR. 

(925 B7-C6) 


* (98) hoc enim modo et praecedentes consue- 
tudi nes excidimus in quibus contra mandatum 
dei agebamus. (99) Non enim parvus labor est 
ut se aliquis a priori non bona consuetudine 
reflectat ac revocet, quoniam quidem mos 
longo tempore confirmatus vim quodammodo 
obtinet naturae ; 


(100) oportet ergo nos primo omnium negare 
nos ipsos et tollere crucem Christi et sic eum 
sequi. 

(Q 2, 98-100) 
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Les phrases qui manquent dans la version latine correspondent à la partie soulignée, 
les 8 lignes de la colonne de PG 31, 925 B 12-C 4.8 On hésite à juger de suite ce texte ; 
représente-t-il une omission de Rufin ou une addition de Basile ? D'abord, il faut comparer 
quantitativement les phrases soulignées avec l'habitude d'omission de Rufin. Les tableaux de 
concordance rassemblent toutes les omissions rufiniennes de [a GR 2 (Q 2, 1) jusqu'à la GR 5 
(Q 2, 112). Une des caractéristiques tirées de ces tableaux est que Rufin n'omet jamais plus de 
trois lignes à la fois. Et la plupart de ses omissions sont des citations bibliques négligeables 
pour le développement du texte, des métaphores, des idées comparatives ou encore des 
phrases peu importantes dans sa logique. Aïnsi, le texte souligné est étranger à l'habitude 
d'omission rufinienne au niveau de sa longueur, et l’idée qu’il exprime n'est pas assez 
commune au point que le traducteur puisse l'écarter. 

Le point suivant à relever est que les phrases concernées peuvent rester proches du 
contexte de l'Ajout 5-1. Ce dernier est un exposé, disons-nous, écrit et non pas oral de Basile 
donné aux nouveaux-venus dont le nombre a considérablement augmenté dans les dernières 
années de son épiscopat ; nouveaux-venus qui hésitent à rompre franchement leur 
attachement au monde. En effet, est-il admissible d'entrevoir les auditeurs du discours anti- 
gamos dans les expressions «uekËtnG KO APOGEVANG ËV HOANOÏG TOG HEPLÉAKOVOL Tv 
Wu, Kat doxoAlac Biotikoc ÉUTOLOUOI, epryevéoBar dumyavor » ? Il semble logique 
qu'après avoir remanié le texte précédent de la GR 5, lors de sa dernière rédaction de 
l'Ascéticon, en pensant toujours aux même interlocuteurs, l'évêque visent encore par ses mots 
complémentaires à mettre en relief une incompatibilité entre la prière, la méditation et les 
occupations quotidiennes, la relation charnelle et conjugale de l'4jout 5-1. Enfin, quant aux 
phrases soulignées de la GR 6, ces remarques permettent d'opter pour l'addition tardive de 


Basile. 


4. Quelques modifications structurelles 


+ZvyTE EL DE TPÔG TÔ ÉLETEHPLOTOL TT] * Plurimum autem prodest ad conservandam 
Won Kai 10 LÜLO EL Kat Tr oKknoL. memor am dei etiam secretius et semotius 
(925 À 4-5) habitare,.…. (Q 2,94) 


La particule ôê devient extensif chez Rufin Plurimum autem. 


8 Voici la traduction française de l'Ajout 6 (925 B 12-C 4), un peu modifiée à partir de celle de Lèbe, Règles, p. 
62, 20-24 : «Nous pourrons enlever les impuretés des péchés grâce à la prière infatigable et à la méditation 
assidue des volontés de Dieu, prière et méditation auxquelles il est impossible de s'adonner au milieu des gens 
qui distraient leur âme et produisent des occupations pour la vie. Et la parole du Christ : Si quelqu'un veut me 
suivre qu'il se renonce à lui-même, qui pourrait jamais l'accomplir tout en restant parmi eux? ». 
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+ Obto yoip dy Kai 100 npolaBôvtoc ÉBovc * hoc enim modo et praecedentes consuetudi- 
xepryevoiue0c, Ëv © &Alotpiwc Éénoouer nes excidimus in quibus contra mandatum dei 
r@v ÉvTOAGWY T0Ù XPLOTOÙ agebamus. 
(925 B 7-9) (Q 2, 98) 


L'optatif potentiel du verbe grec est remplacé par le présent de l'indicatif dans le texte 
latin. 


# TOÙTÉ ÉOTLL GPOL TÔV OTHUPÔY ÉQUTOÙ, * hoc est tollere crucem suam ; ad quod grande 
npôc Ô Leyoko opopey Tù ÉUMROÔLE dTOÔ ENG |  videmus impedimentum posse nobis oboriri ab 
rod Kouvod Biov ovynbeiac Muiv Éyywdueval his qui dissimiles sunt vel vita vel moribus. 
(928 À 3-5) (Q 2, 104-105) 


Le participe (ëyyiwvôueva) prend la forme d’une proposition infinitive dans le texte de 
Rufin. 


5. Table de concordance de la O 2, 94-112 et de la GR 6 


Q2,94-112 | remarques 


21 lignes 
omission (2 ? lignes : 925 B 3-5) 


925 B 12 | 


925 B 12 
8 lignes | 


02,99 


propre à GA Ajout 6 par Basile 


925 C4 Q2, 100 


34 lignes 


Observations : 


1) L'Ajout 6 s'explique mieux par l'addition de Basile plutôt que par l'omission de 
Rufin. 


2) L'habitude de l'omission de Rufin est identique aux cas précédents. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


203 


F. Synthèse de l'analyse des © 1-2 et des GR 1-6 


On pourrait prolonger ce type d'étude pour préciser la distinction entre le PA et le GA, 
mais il n'est pas très utile d'énumérer jusqu'à la fin de la QO 12 en détail les points de 
comparaison, puisque on n'aura pas d'autres éléments marquants qui puissent influencer les 
conclusions de notre étude. D'autre part, il faudrait consacrer un volume entier à l'analyse de 
toute la Regula. Ainsi, il est préférable de recenser, à partir de la GR 7 et de la Q 3, les textes 
qui s'entendent mieux avec notre but, l'histoire du cénobitisme basilien. Mais pour l'instant, 


nous allons faire la synthèse des analyses jusqu'ici exposées. 


Nous avons essayé de remarquer, autant que possible, chaque cas d'additions, de 
doublements et d'extensions ; mais je n'en donne pas une liste exhaustive. Rufin dispose 
très souvent, dans sa version latine de Basili Regula, de la méthode des additions, et qui 
constitue une des techniques préférées de ses travaux de traduction. Cette technique est 
utilisée pour donner une précision, souligner une idée, donner de la vivacité, mais finit 


parfois par une répétition banale. Cependant, il n'altère pas le sens originel de son modèle. 


En ce qui concerne l'omission de Rufin, les exemples relevés sont exhaustifs. La 
distinction de cette méthode est très importante, puisqu'elle nous offre un repère qui 
permet de saisir le sens de l'évolution des Ascéticons. Très fréquemment, le traducteur 
latin laisse tomber les citations bibliques qui ne semblent pas indispensables pour le 
développement du corps du texte. Moins souvent, il passe des phrases marginales dans la 
logique, soit des citations bibliques, soit des passages normaux. Et Rufin n'écarte jamais 
plus de trois lignes de l'original (le maximum étant les deux lignes et demi de la colonne 
d'édition de Migne). Et comme il n'est pas vraisemblable que l'évêque de Césarée ait 
ajouté les cas remarqués, car il s'agit d'éléments peu importants, on peut reconnaître que 
notre traducteur a eu de bonnes raisons pour faire ses omissions. Par ailleurs, il est notable 
que Rufin n'ajoute rien à l’exception des additions fragmentaires ou des cas de périphrases 


que j'ai déjà relevées.” 


# Cette habitude d'adaptation peut servir d'indice à l'inauthenticité rufinienne du De Jeiunio I et 11, attribué à 
Basile (De leiunio 1, I], Zwei Predigten über das F'asten nach Basileios von Kaisareia, éd. de H. Marti, Leiden, 
1989. CPG 2845). On voit mal pourquoi Rufin aurait ajouté beaucoup de nouvelles phrases dans une seule 
prédication de Basile sur le jeûne pour en faire deux (De leiunio I et II). La longueur exceptionnelle des parties 
additionnées dans ces sermons sont très étranges à mes yeux dans la mesure où on ne la retrouve pas même une 
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J'ai également remarqué les six Ajouts importants, augmentés par Basile au moment 
de sa rédaction du GA sous la forme qui nous est transmis. D'abord, on constate que les 
corps des Ajouts sont très longs par rapport aux omissions rufiniennes : les 8 lignes de la 
colonne de Migne de l'Ajout 6, les 15 de l'Ajout 3, les 17 de l'Ajout 2-1, les 21 de l'Ajout 
2-2 et les 36 de l'Ajout 5-1 et les 37 de l'Ajout 5-2. Si on accepte que la loi des omissions 
de Rufin est exigeante, il s'ensuit que les blocs attribués par notre étude à l'addition 
basiïlienne tardive ne proviennent pas d'une coupure rufinienne, mais d'une augmentation 
de Basile écrite pour répondre aux nécessités qu'environ une décennie lui a rapportées. 
Ces ajouts ont une valeur particulière au fur et à mesure qu'ils nous montrent les Sitz-im- 
Leben et l'idée dont se préoccupe l'évêque de Césarée, et que nous avons analysés pour 
chaque addition. En plus, il ne faut pas oublier que les six Ajouts sont tous des exposés 


écrits, soit systématiques soit circonstanciels, mais nullement des réponses improvisées. 


Les modifications de Rufin des phrases basiliennes, soit pour une mauvaise 
compréhension (une seule occurrence dans GR 1, voir supra pp. 157-158), soit à cause de 
son adaptation volontaire, s'écarte peu du contexte originel. Même si nous n'avons pas 
relevé l'ensemble des cas, nous pouvons dire que ses altérations sont faites dans un souci 
de clarté ou de vivacité. En ce qui concerne la modification du texte biblique, je n'en ai 
relevé que quelques cas : il reste une possibilité à examiner sur un usage de Rufin dans la 


Regula de la version de la Vefus latina. 


Quant à la paraphrase, elle n'occupe pas de place importante dans la traduction de 
Basili Regula. I n'y a que deux véritables paraphrases dans la GR 2 (O 2, 14-18 et O 2, 
25-27, voir le tableau de concordance de la GR 2), et le dernier exemple de la GR 3 (0 2, 


63) est si peu important au point qu'on puisse le négliger. 


Nous n'avons pas relevé tous les cas de modifications structurelles. Une analyse en 
détail et exhaustive des modifications structurelles serait un travail laborieux dont la 
récompense est médiocre. Cependant, ce que nous pouvons en dire, c'est que Rufin 
manipule les phrases basiliennes, tantôt selon son goût littéraire, tantôt contraint par la 


différence linguistique entre le latin et le grec. Malgré son adaptation libre, nous pouvons 


seule fois dans la version latine du PA. Je suis donc très difficilement d'accord avec l'authenticité rufinienne du 
De leiunio I et II et je pense qu'il était un peu téméraire de la part de H. Marti d'y être favorable. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


205 


conclure que sa méthode de modification des phrases ne remanie pas l'idée fondamentale 


de son modèle grec. 


IL. Les © 3-11 du Petit Ascéticon et les Grandes Règles 7-23 de la Vulgate imprimées dans 


l'édition de Migne 


A. Les O 3-5 et les GR 7-9 


1. Table de concordance et Etude de [a Q 3 et de la GR 7 


La GR 7, à laquelle je donne bien volontiers l'épithète ‘'anti-anachorétique' ou ‘anti- 


érémitique”, est consacrée à la démonstration de la supériorité du cénobitisme au regard de 


l'anachorétisme ou de l'érémitisme; Basile, leader spirituel des cénobites, n'hésite pas à définir 


l'essentiel de l'ascèse complètement individuelle comme le contentement de soï' (xÔ iôtov tn 


adtapeokelag noiBoc : 929 C 9 ; IIpotoc Lév Kat éyiotToG Ô TN adtapeokelac [Kkivôvvos] : 


932 C 12-13 ; adtÔc ka’ Eavtôv ôuiywr : 933 B 6). La lecture scrupuleuse de ce chapitre nous 


omission : Qo 13, 20 (2 ’ lignes : 928 D 3-D 5, 
entre 0 3,4 et 5) 


Lèbe, Règles, p. 64, 23-27. Ajout 7-1par Basile 


Lèbe, Règles, pp. 64, 26-65, 5 Ajout 7-2 par Basile 


Lèbe, Règles, p. 65, 12-16 
un indice du terminus ad quern de la 
datation du PA : la famine des années 368-369 


Ajout 1-3 par Basile 


omission : Mt 18, 6 (3 / lignes : 932 C 7-11, 


omission : Mt 5, 16 (3 lignes : 933 C 1-4, Q 3, 38) 


GR 7 O03,1-39| remarques 
928 C8 93,1 
15 lignes 
D7 03,5 
929A1-AS5 
5 lignes | propre à GA 
A9 | 
7 lignes propre à GA 
A 15 
B1 
7 lignes 03, 7-8 
B7 
B7 
8 lignes propre à GA 
C1 
929CS5 03,9 
98 lignes 
933C 11 03,39 
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amène à préciser beaucoup plus minutieusement ce que Basile pense ; le terme 
'anachorétisme' ayant une portée un peu vague et ambiguë. Ce que vise l'attaque de Basile est 
l'anachorétisme totalement solitaire (6 pêv odv Kka0’ Eaurôv É@v : 932 A 11-12 ; ...dn0 ÔË 10ù 
EvOG : 929 B 4 ; adtôc ka” Éavtov ôidyw : 933 B 6), et nullement le semi-anachorétisme, 
mode transitif entre la vie commune et la vie absoluement solitaire. Il faut retenir cette 
remarque suggestive, voire cruciale pour la compréhension de ‘la vie commune" (ñ 1œv 
GSEAPOY EI 10 adtoô kaTOKNOLG : 933 B 8) selon Basile.” 

Voici les expressions de Basile utilisées pour désigner la vie tout-à-fait solitaire : ñ 
uounpa Cor (928 D 2) ; d aôraotixoôc Bios (929 À 1) ; Ô Ka TaY@pPLOUÉG (929 À 6) ; TN HÔVHOLG 
(929 C 9) ; ñ ôtdotaoics toù Biov (929 D 1) ; n Hovaotuxr) Eat (932 C 10) ; ñ KaTOHOVOG OÙKNOLG 
(933 B 11). D'autre part, les expressions pour évoquer la vie commune sont très simples : ñ 
KotvœvixÔc Bios (932 À 10), ñ Tov TAEÜvOY ovuuBiwoic (932 B 1), Tv GdEADOv ÉTI TÔ ÙTO 
Kkatoiknois (933 B 8). Rufin a simplifié les mots sophistiqués de la première série dans sa 
version latine et a dû se sentir d'une grande pauvreté verbale, car il n’utilise qu’un seul mot 
‘solitaria' vita (Q 3, 4 ; 10 ; 26 ; 36 }) pour traduire n uovrpo Cor, N HÉVOO1G, 1 HOVOOTUKN] 
Co,  katduovoc oiknoic.”! Cet aspect sophistiqué du rhéteur-évêque suggère un écrit 
sérieusement réfléchi et recherché plutôt qu'une réponse improvisée. 

Le caractère écrit est renforcé par sa rhétorique. On constate l’usage de l'hyperbate 
presque une vingtaine fois : toy 6edonévov Muiv rap 100 Oeoù dyalwv (932 B 8-9), tnv rapoi 
rov nAeGvOy Ëv ovubwvia ywonémmv katdyvwo1r (932 B 2-3). On observe, d'autre part, des 


vopyieia oxmuara.,”? assez souvent dans les deux premières colonnes, ainsi que deux cas de 


°° Clarke n'arrive pas à préciser ce point capital (voir son Basil, pp. 85-86). 
°! Par contre, le traducteur enlève dans sa traduction le mot Ô KOTOUXWpPIiOHOG, tandis que Ô AMÔLAOTLKOÔG 
Bioc est une addition tardive de Basile. 
?? Ainsi appelées parce que l'antiquité les attribuait à Gorgias, les figures sont l'expression du goût que 
manifestaient les sophistes pour la structure symétrique, pour la cadence musicale de la phrase." Courtonne, Saint 
Basile et l'Hellénisme, Paris, 1934, p. 172. Voici quelques cas des YOpyieit GXHOTO dans la GR 7. 
le Parison (le fdpio01 ) : il est formé de plusieurs membres ou kôla disposés symétriquement. 
LATE TOÙ TELVOVTOG TPEŸOHÉVOU, 
UATE TOÙ YUUVOÙ TepiBaAAouévov (929 B 10-11). Voir également un autre cas dans la même B 10-12. 
l'Antitheton (J'AVTIOETOL ) : on a l'antitheton, lorsqu’à la symétrie des kôla on ajoute une opposition entre 
les idées qu'ils expriment. 
TÔ HAPÔV ML ÉYXPNOTOL YIVETON, 
Kai TÔ ÉAAELTOV ArapanbBntoy (928 D 2-3). Voir aussi 929 C 10-12. 
le Chiasme 
oùte yap t@ 60EalouÉvE ovyxaipetwr, 
OÙTE OUUTÉOYLEL OVVATOL TO HÉOXOVTL (929 C 15-D 1). 
Pour les caractéristiques du style rhétorique de Basile de Césarée, voir Y. Courtonne, Saint Basile et 
l'Hellénisme, Etude sur la rencontre de la pensée chrétienne avec la sagesse antique dans l'Hexaméron de Basile 
le Grand, Paris, 1934 ; L.V. Jacks, St. Basil and Greek literature, Washington, 1922. Selon son étude, bien que 
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métaphore (entre le pied et la vie solitaire : 928 C 12-D 5 ; entre la vie commune et le stade 
d'exercice : 933 B 11-14) et l’usage plus fréquent du pléonasme (929 C 14 ; 933 B 7-8, 11-12...). 
Certes, la GR 7 n'est pas colorée dans son ensemble par la rhétorique profane, mais la 
présence de la sagesse antique, dans ce chapitre anti-anachorétique, nous incline à considérer 
ce texte comme un pur exposé écrit. 

Par surcroît, un repère indirect pour la datation du PA valorise la GR 7, surtout les 


éléments ajoutés en même temps que la Scholie 2. Citons le texte concerné. 


* Kat at évrokat 0€ T0 pév Twv nAetÜvov|  *(Q 3, 8) Sed et mandata a pluribus quidem facilius 


ni TÔ adTO polos Yivovtat _RAEÏOVG, ŸTÔ adimplentur, ab uno vero dum unum videtur impleri 
dE 1OÙ ÉVÔG OÙKÉTL EV yop tÜ épyaoiq mc aliud impeditur : ut puta quomodo solus quis visita- 
Ha ÉUroÔLETOL ñ | ŒAAN,. Ofov, Ev tn) TR t- bit infirmum aut quomodo suscipiet peregrinum ? 
OKÉWEL ToÙ dobEvodyToc ñ drooYn 1où 
ÉÉVOV, 
ï LudArota, Ütar Ê1d Ù 
OV... (6 lignes après) Et ô8 koi noivtec....Ëv (Q 3, 9) Si vero omnes corpus sumus Christi,… 


oœud eouev,...(929B2-C6) 


Les phrases soulignées correspondent aux 8 lignes de la colonne de Migne, et elles 
sont absentes dans la version latine, comme les deux tranches précédentes le sont (voir le 
tableau au-dessus). J'ai aussi fait la remarque des omissions évidentes de Rufin, dont la 
caractéristique de la citation biblique est exactement identique à l'habitude rufinienne telle 
qu'on l'a déjà vu. C'est sans aucune doute que les trois sections remarquées dans notre tableau 
sont dérivées d'une retouche tardive, car l'inverse est inconciliable avec notre analyse de la 


manière dont Rufin construit sa version latine. 


Basile soit le moins sophiste des pères cappadociens, if était connu comme grand orateur grâce à son ‘but sérieux" 
(p. 149) ; FI. M. Campbell, The influence of the second sophistic on the style of the sermons of St. Basil the Great, 
Washington, 1922. voir également pour le christianisme et les lettres profanes de l'époque de Basile, Saint 
Basile, Aux jeune gens sur la manière de tirer profit des lettres helléniques, édition et traduction par F. 
Boulenger, Paris, 1965, pp. 16-32 (introduction) ; G. L. Kustas, «Basil and the rhetorical tradition», Fedwick, 
Symposium, pp. 221-279. Cette étude ne se concentre pas sur le problème stylistique mais les activités de 
l'évêque de Césarée illuminées par rapport à la tradition rhétorique de la littérature païenne ; pour Grégoire de 
Nazianze, M. Guignet, Saint Grégoire de Nazianze et la rhétorique, Paris, 1911. Selon l'auteur, «Grégoire, qui 
n'est pas, comme on l'a dit de Chrysostome, ‘le Grec par excellence devenu chrétien', mais le Grec né chrétien, 
reste pour nous le type achevé du Grec chrétien» (p. 324). R. Ruether, Gregory of Nazianzus. Rhetor and 
Philosopher, Oxford, 1969 ; sur la seconde sophistique, voir L. Méridier, L'influence de la seconde sophistique 
sur l'œuvre de Grégoire de Nysse, Rennes, 1906, pp. 7-47 et pour les rapports de Grégoire de Nysse avec les 
sophistes de son temps, idem, pp. 53-68. En général, il est impossible d'imaginer les pères cappadociens sans 
éléments sophistes qui leur sont implanté comme ‘une seconde nature’. Si les pères cappadociens, surtout 
Grégoire de Nysse montrent du mépris pour la rhétorique, cette attitude est une ‘contradiction inconsciente’ ; 
«l'éloquence chrétienne (du moins Grégoire de Nysse) a commis un gros contre-sens» (idem., pp. 275-280). 
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Maintenant, tournons notre attention sur le passage souligné. «La distribution des 
aumônes, surtout quand ce ministère exige beaucoup de temps, entrave l'application au 
travail...» : une mention indirecte certainement à la famine commencée à l’été de l'année 368 
et qui dure jusqu’en 369,” revenue à la mémoire du principal organisateur de la cité qui s’est 
portée au secours de la ville épiscopale, et également un indice chrnologique, unique dans 
tout le dossier basilien, sur la datation de l'Ascéticon. Selon cette suggestion à la famine, l'été 
de l'année 368 est donc le ferminus ad quem du PA”. Notre repère est parfaitement 
compatible avec le témoignage de la scholie 2 qui attribue le PA à l'époque de la prêtrise de 
Basile et le GA aux années de son évêché. Aïnsi on remarque l'unique preuve intérieure qui 
confirme l'authenticité de la tradition locale rapportée par la scholie 2, écrite plus d’un siècle 
après la mort de l'évêque de Césarée. C'est pourquoi notre point de vue est opposé à celui de 
Gribomont qui affirme que «ce chapitre a été moins retouché que le précédent ; on l'a surtout 


enrichi de citations nouvelles». 


2. Table de concordance et Etude de la Q 4 et de la GR 8 


Vu dans son ensemble, ce chapitre semble moins logique, car des idées analogiques se 
poursuivent les unes après les autres sans distinction thématique rigoureuse. Cependant, si on 
divise ce chapitre en deux parties, l’une particulière au PA et l’autre enrichie tardivement par 
Basile, on peut mieux saisir les changements introduits dans l'intervalle des deux Ascéticons, 
lequels ont mené l'auteur à faire l'addition postérieure. 

On voit tout d'abord deux définitions de l'axotayr, l'une dans la Q 4, l'autre dans l'ajout 
ultérieure. Voilà le premier axiome du prêtre-Basile, exprimée dans le bourgeon du 
cénobitisme :"Qote ñ pêv tekeia Gnotay ét Ëv 16 10 Grpooraféc KatopBdoot Kai TpÔG 
adto 10 Env Kai 10 ATÉKkpuia 100 Oavditov Éyeuv, dote un ëd Eaut® reno1Bévar (936 C 5-0 4, 
9% Basile a déjà mit l'accent sur ce sujet (Kai 10 todtov dvayroudtepor, adtÔôc ÉAUTE 


drotiosoEtot : 936 À 13-14), et ce renoncement à soi-même consiste à suivre l'exemple de Jésus 


% Grégoire de Nazianze, Discours 43, 34-35 ; ép. 27 et 31 ; Hom., 6-8, PG 31, 261-328 ; La famine qui 
ravageait la Cappadoce et ses environs a commencé en été de l'année 368 et a duré jusqu'à l'année 369. Voir 
aussi Briefe I, p. 178, n. 151: F. Loofs, op. cit. pp. 278-279. 

** D'après Gribomont, le PA date environ des années 360-370, et Lèbe, plus précisément de l'année 365. Voir, 
Lèbe, «Saint Basile, Note à propos des Règles monastiques», RBen 76, 1966, p. 116. Mais, il est pratiquement 
impossible de reconstruire exactement la chronologie pour les Ascéticons. 

% Gribomont, Histoire, p. 244. 

604,9 : «Perfecta itaque abrenuntiatio in eo est, ut passionibus penitus careat dum adhuc in corpore est». Pour 
la traduction française, Lèbe, Règles, p. 69, 21-23 : «Le renoncement complet consiste donc à ne plus même tenir 
à la vie, mais à se regarder toujours comme condamné à la mort, de façon à ne plus faire état de soi ». 
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Christ, «ayant pratiqué jusqu'à l'extrême le mépris de sa vie et le renoncement à soi» (ei 
GKPOL TPOHYOVTOG 16 TE HLOOG TG WuXNs Kai tv ÉaUtOÙ dprnow: 936 B 12-13). 

En effet, la deuxième définition de l'ärnotayt, composée dans les années fleurissantes du 
cénobitisme basilien, donne un autre accent à ce propos :”‘Eoxw oûv ñ drorayr, c à Adyoc 
dnÉdELËE, AOL LËv TO Üeoudv 116 VALKNG TaVdTNs Kai rpookaipou Cons, ÉAevOepio ÔË Tor 
&vôporivor KaONkKÉvIHY, ÉTLTNÔELOTÉPOUS KaTaokevdtovou rpôs 10 dndpéaoBL TNG TpÔc 
@eôv 6600 (pratiquer le renoncement c'est donc, nous l'avont montré, s'affranchir des liens de cette vie 
matérielle et passagère, et se libérer des contingences humaines, afin d'être plus à même de marcher dans la voie 


qui conduit à Dieu, 940 B 12-C 3, Lèbe, Règles, p. 72, 6-9). Cette définition ordinaire, voire banale en 


GRB8 remarque 


04,1 


(Q 4, 4 manqu à GA) 


Q 4, 4 est remplacé par 936 A 9-13 (4 lignes) 


diout 8-1 par Basile 
omission : Col 3, 9 (2 lignes : 936 À 14-B1) 


omission : Mt 16, 24 et Lc 14, 26 (9 lignes : 936 B 11-C 4, 
entre Q 4, 8 et 9) 

la première définition de l'Arotoyn (936 C 5-0 4,9) 
omission (1 ! ligne : 936 C 7-8, entre 04,9 et 04,10) 


60 lignes 


omission (1 / ligne : 936 D 3-4, entre Q 4, 13 et O 4,14) 


937 A7 
937 A 7 


Ajout 8-2 par Basile 


100 lignes propre à GA Lèbe, Règles, pp. 70, 10-72, 31 


la deuxième définition de l'Arnotoy" (240 B 12) 


fin de a GRR 


elle-même, transmet une idée plus récente de la vie ascétique que la première. L'auteur cite 
Le 14, 33, Mt 19, DE Mt 13, 45-46 et Mt 6, 24 et 21, qui opposent la possession et les 
richesses à la vie évangélique. A la suite de ces citations et juste avant la deuxième définition, 


l'évêque compare la possession (Kktnua yrivov) et le superflu (neptovoia. b0aprric) à de la 


°7 Dans sa lettre 223,2 destinée à Eustathe de Sébastée, Basile évoque un rôle crucial de ce passage dans sa 
conversion. 
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fange (BôpBopoc) dans laquelle l'âme est incapable de voir Dieu. La conclusion finale de cet 
ajout révèle le contexte réel expliquant le raisonnement basilien, qui se concentre sur les 
richesses : “Olwc 6, & LnÔË rept adtoy Tv AvayKAV LEPUUVAV OVYXHPELTOL, OÙOV TPOŸNG, 
Kai ÉvôVUaTOs, Tovt@ Ts ÉRLIPÉTEL AdVOG, olov dkdvbaic OvvÉxEOOAL Tmounpais Tic 
LEpiuvaG TOÙ HAOVTOV, … ; (Bref, pourquoi celui qui ne veut pas s'inquiéter des besoins, comme la 
nourriture et le vêtement, se laisserait-t-il retenir par les soucis de la richesse, mauvaises épines.… ?). Qui sont 
ceux qui ne s'inquiètent ni de la nourriture ni du vêtement, mais de la richesse 9° Ce passage 
de la fin de l'Ajout 8, constitue une référence assez claire à des frères déjà engagés dans le 


coenobium, mais encore attachés aux biens qu'ils ont laissés dans le monde extérieur. 


Dans ce contexte, les auditeurs de ce discours ne sont pas les mêmes que dans les 
premières 60 lignes (= Q 4) de la GR 8. L'idée de renoncement «parfait» (tekeio) et «plus 
nécessaire » (avaykarôtepor) de la première définition concernent les auditeurs plus avancés, 
et engagés dans la vie évangélique depuis «l'enfance» de la GR 4 - O2, 71. En revanche, dans 
notre Ajout 8-2, on est assurément en face de nouveaux-venus, lesquels sont l'objet du 
discours anti-mariage. Et la lecture comparative de la Q 5 et de la GR 9 peut aider à rendre 
plus transparent le Sifz-im-Leben de l'Ajout 8-2, au fur et à mesure qu'elles touchent 
directement des directives sur les biens laissés en dehors des mûrs des monastères. Enfin, 
notre essai d'interprétation des couches tardives de la GR 8 corrige l'opinion de Gribomont 
qui écrit que «les développements ultérieurs ne trahissent pas de changement sensible dans le 


contexte historique». 1° 


3. Table de concordance et Etude de la Q 5 et de la GR 9 


Quant à la distribution de ses propres biens, "! Basile la prescrit trois fois dans ses 
réponses, d'abord © 5 (> la GR 9), ensuite © 31 (= PR 187) et enfin GR 9, partie modifiée ou 
ajoutée par rapport de la Q 5 (cf. PR 94 = Q 196, PR 85, 107, 304-305 et 308 ). Ces régulations, 


8 C'est une influence littéraire plotinienne. Gribomont, Histoire, p. 246. 

* Ne s’inquiéter ni de la nourriture ni du vêtement constitue à Basile un des véritables signes des ascètes. Voir la 
même expression dans l’ép 207 2 11185, 33-34 : «...qui ne s'inquiètent ni de la nourriture ni du vêtement ...». 

10 Gribomont, Histoire, p. 246. 

101 Pour la différence des mots KtMHoto (les acquisitions ou les possessions), {pñHato (les objets dont on 
fait usage, spécialement l'argent), TAOVTOG (l'abondance de biens ou la richesse), voir Giet, Basile, pp. 96-142. 
Cf. I. Karayannopoulos, «Basil's social activity », Fedwick, Symposium, pp. 386-387. Basile dit que dans la GR 9 
les biens des moines sont administrés et distribués avec soin comme l'objet sacré et dédié à Dieu (t® Kvpiw 
Ghiepouéva : 94] B 8 ; to Hôn katovouaocBéyta t® Kvupiw, 941 C 4). Selon la PR 92, la possession 
(ti dndpxovta) elle-même n'est pas condamnée, mais l'attitude erronée à l'égard de la possession et son 
mauvais usage (cf. Giet, Basile, pp. 106-110). FH est intéressant que la distribution des biens y ait lié au pardon du 
péché (Kka0apiouôs Tov oùkeioy duapinndtoy) (voir infra p. 298, G 225 = PR 92 et p. 341). 
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surtout la présence simultanée dans le PA de la Q 5 et de la Q 31, et dans le GA de la GR 9 et 
de la PR 187 (= Q 31), sont très intéressantes, du fait que l'auteur les présente, sans en même 
temps censurer des Règles qui apparaissent contradictoires. L'intérêt commun de ces trois 
Règles est que la distribution consciente et évangélique des biens appartient à celui qui se 
consacre à Dieu. Quelles sont cependant les différences entres ces trois prescriptions ? 

La première phase de la © 5 n’est qu’une théorie simple, sans l’expérience des embarras 
judiciaires provoqués par les disputes familiales ou avec les proches. Les biens doivent être, 
selon Q5, distribués rationabiliter (raisonnablement) aux pauvres sans doute par lui-même (le 


candidat ou le postulant) et même s'il y a des protestations de la part des proches, celui-ci doit 


GR9 remarques 


941B 1 


15 lignes 


B15 Basile révise Q 5, 3 dans 941 B 9-15 


(cf. Gribomont, Histoire, p. 246) 


B 15 


15 lignes propre à GA Ajout 9-1 


C 14 


941 C15 


16 lignes 


944 À 12 omission : Mt 5, 40 (1 !2 lignes : 944 A 9-10) 


945 À 12 Q 5,9 manque à GA 


propre à GA Ajout 9-2, qui remplace © 5,9, fin de la O5. 


17 lignes 


fin de la GR 9 


945 C 14 


1 Cf. Giet, Basile, p. 183, n. 3. 
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protéger ce qui est consacré à Dieu sans recourir aux tribunaux civils. Rapellons que Basile a 
géré lui-même ses héritages avant son presbytérat, selon son frère Grégoire, jusqu'à ce qu'ils 
soient distribués aux pauvres.!® Cette réglementation est ensuite modifiée dans la Q031. 

Il faut confier les biens à un clergé de l'église locale, capable de bien les administrer. La 
référence biblique provient de Mt 19, 21 et Le 12, 33 (Q 5), puis de Act 4, 35 (Q 31). 
Rappellons encore que Basile, déjà prêtre, fut à l'avant-garde, en tant que «le second 
Joseph», !% de l'assistance sociale lors de la famine des années 368-369, et a dépensé selon 
Grégoire de Nysse la plupart de ses biens au même moment de la famine pour nourrir les 


enfants de la région et les gens affluant à Césarée.!® La contradiction littérale ou plutôt le 


18 Contra Eunomium, X, 10 (PG 45, 281, C 1-3 ) : « Ô tv ratpwav oÙdolaL Kai TPÔ TNG LEPHOUVNG 
dhe1Ôds dvaldonc Toi HÉvnot, ». Dans une lettre écrite à l'époque de la retraite d'Annisa, Basile 
mentionne une maison à Césarée, probablement une maison paternelle qu'il possédait. Voir l'ép 3, 2, 6, surtout Z, 
p. 14, note 4. Cet exemple constitue un cas où Basile, ascète, garde encore ses biens, peut-être hérités de sa mère 
Emmélie. 11 est notable que les moines pachômiens se désignent 'apotaktikos’ (infra p. 415, n. 216) dont le sens 
est lié probablement au renoncement de la propriété. 

1% Grégoire de Nazianze, Discours 43, 34-39 ; P. Allard, Saint Basile, pp. 49-68 ; ép. 16-19. 

15 Grégoire de Nysse, Contra Eunomium, 1, 10 (PG 45, 281, C 3) : «Kat LA LSTOL Ëv 10 T6 ouodElUG 
KOtp@ » ct In laudem Jratris Basilii @G 46, 805 D 7-808 À 6) : «AWLOÙ Yop TOTE XANEROÙ 
KOTOUTOVOULTOG adtrv TE M)» HÉAUW Er ñ BLAUTULEVOC ÉTUYX AVE, KO TOGO Lu DTOTEAOUOQ 
rn ROAEL x Spa, toc ÉQUTOÙ KTHOELG drxoëbHEvoG, KO El Tpoboc LapEiyoc Tà {PLOTO, ÔTE 
OHXVLOV ñv Ka TOÙG cp6Èpa  RAPEOKEVAOHLÉVOUG 1pdreÇov ÉQUTOLG rapactisasbat, 
BtnpKecEr ÈKELVOG ÉV HOYTI TD XPOVD TOU AUWLOÙ TPÉDUV, TOUS TE HOVTOUYXOBPEV OUPPÉOVTOG, KO 
av vEOAÉAY HAVTÔG TOÙ SLov TG RO ECG ». Cf. ép. 37, 15 et aussi 150, 1, 39-41. Il est possible que la 
maison de la lettre 37, devenue une cible des impôts pour les autorités civiles, trouble encore l'évêque Basile 
dans la lettre 150. Pour la datation de la lettre 37, comparez Pouchet, Basile, pp. 185-187 et Briefe L, p. 182, n. 
178. 

Pour la fiscalisation de l'antiquité tardive, la référence de /e lettere pp. 405-406 est utile. La loi impériale du 
30 juin 360 (le Code théodosien, XVI, 2, 15) vise à imposer aux clercs «possesseurs » (possessores) les charges 
fiscales ordinaires. Clarke écrit que le renoncement à la possession de Basile était «only relative » et que Basile 
«enjoyed the income of at least part of his estate during his lifetime » (Clarke, p. 82). Pouchet pense que l'évêque 
Basile était assuré de recevoir la ‘mense épiscopale’ qui était considérable (Pouchet, Basile, p. 187 ). Mais il ne 
faut pas considerer la mensa episcopalis comme institutionnelle, parce que l'institution de la mensa episcopalis 
qui est connue dans le moyen âge occidental n'apparaît ni à Byzance ni en Egypte copte (E. Wipszycka, Les 
ressources, p. 94). En tout cas on doit imaginer des revenues considérables de l'église de Césarée. L'église de 
Rome et celle de Contastinople possédèrent d'immenses domaines accumulés par le don etc. (code théodosien, 
XVI, 2, 4, 3 juillet 321 }) et dispersés partout (Jones 77, pp. 781-782). En Egypte, le cas de l'église patriarcale 
d'Alexandrie est analogue à celui de Rome et Constantinople. Malgré le fait que les revenus de l'église de 
Césarée auraient été bien inférieures à ceux des églises patriarchales, la richesse foncière de l'église de métropole 
ne fût pas minime ; normalement la richesse de l'église épiscopale était en Egypte supérieure à celle de toute 
autre église du diocèse (E. Wipszycka, ibid, p. 53) et ce phénomène doit s'appliquer dans d'autres provinces au- 
delà de l'Egypte. Quant aux impôts payés par les institutions religieuses, il y a une notice remarquable : la seule 
église épiscopale d'Hermopolis achemine 32 paiements en impôts, ce qui est considérable par rapport aux 73 
paiements des 28 autres églises et aux 49 paiements des 25 monastères du nome Hermopolite (J. Gascou, J., Un 
codex fiscal hermopolite (P. Sorg. II 69), pp. 71-72 et 80). Rappelons que l'église de Césarée est une grande 
église qui avait plusieurs centaines de paroisses dont une cinquante de chorévêques étaient chargés. 

Dans la lettre 313, Basile dit qu'il a une maison en Galatie, cependant cette maison, la plus splendide des 
maisons (okay Ô LaprpôtTaTOc) (ép 313, I 188, 17-18), n'est pas à Basile, mais à un certain Ulpicios, un de 
ses amis (cf. Briefe LIL, p. 241, note 591). Pour la requête de Basile en faveur des exonérations d'impôts auprès de 
ses amis, voir Giet, Basile, pp. 385-388. Dans son oraison funèbre de Basile, Grégoire de Nazianze fait dire à 
Basile au moment d'un entretien avec le préfet Modestus qu'il ne possède rien d'autre que quelques livres 
(Discours 43, 49. Voir aussi SC 384, p. 231, note 1). Normalement, le prix des livres n'est pas faible dans 
l'Antiquité (cf. SC 474, pp. 391-393). 
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développement entre la © 5 (par soi-même) et la O 31 (par un clergé intermédiaire de 


16 échelonnées dans le temps, s'explique le meilleur par le changement de 


l'église locale), 
statut ecclésiastique de Basile lui-même : une règle de l'ascète (la Q 5) et une autre (Q 31-PR 
187) du temps du presbytérat. 

Enfin, on constate que, dans la GR 9, modification et addition de la Q 5, Basile 


107 mais les modifie en laissant des 


n'efface pas totalement ses phrases antérieures (Q 5, 3), 
nuances. La distribution sera désormais effectuée soit ‘par soi-même (ô1' Eavrov), autant 
qu'on soit ‘capable’ (uvarwc) et muni ‘d'expériences (ëureipwc), soit par des intermédiaires 
choisis (ôua tov émAeyévrov). L'évêque ne désigne pas ces derniers, mais avec les adverbes 
qualitatifs, motwc et bpoviwc, les anciens des communautés ascétiques, sinon le clergé, sont 
suggérées ; le choix revenant en dernier lieu aux donateurs." Cette idée finale de la GR 9 ne 
peut remonter avant l'année 372 ou 373, parce que dans une lettre de cette époque Basile dit à 
Amphiloque par l'intermédiaire d'Héraclidès qu'«il ne faut pas, pour la distribution de sa 
fortune, s'en remettre à soi-même, mais à celui à qui est confié l'administration du bien des 


pauvres». !® Le protreptique d'ascèse de la lettre 150 s'attache à la Q 31 plutôt qu'aux autres 


règlements. 


Par contre, l'Ajout 9-2 évoquent des scènes de procès, qui ont probablement suscités 
beaucoup de vivacité devant les tribunaux civils (Gikaotnpia éEœunxa), et dans lesquels les 
ministres de Dieu (@eov Gtdikovor) ne doivent pas, prescrit-il, se remplir de colère ou prendre 
goût aux querelles, mais faire connaître la vérité. On peut certainement voir dans cette 
prescription excentrique de Basile sur l'attitude à tenir devant les cours judiciaires, des 
évènements rapportés en détail à Basile dans lesquels des moines de ses communautés étaient 
impliqués. Néanmoins le judiciaire civile (Koun ôiarta) est toujours déconseillé. Les moines 
ne doivent pas avoir, initialement, recours au jugement civil, à l'exception involontaire d'y 


être obligés par autrui. !!° Ce qui est plus important, c'est le salut du frère (ñ 105 &ôeApod 


16 «à Tv bpovtida TV KOTO TOROL  EKKANOLDV RETLOTEUUÉVOG» (PR 187=Q 5). 

197 Basile efface souvent ses phrases du PA pour introduire une nouvelle idée, comme les cas de la Q 2, 1 ; 56; Q 
4, 4 et Q 5, 9. Voir nos tableaux des GR 2 et 8. Dans d'autres exemples, son remaniement reste mineur comme le 
cas dela0 1,6: 02,32; 0,233; 09, 14. 

1% La pair T10106 et bPOVLUOG n'est utilisé, dans l'Ascéticon, que pour désigner que les économes (GR 33, 
1000 A 7 et GR 45, 1033 B 14-15) ou le clergé (PR 187). Par contre, Basile se sert du mot ÉPOVuLOG ou 
@poviuwG pour désigner la qualité du supérieur (GR 49, 1040 A 7) ou des visiteurs pour les gens extérieurs (PR 
311), mises à part les deux questions exégétiques sur Mt 10, 16 (PR 245), Ep 5, 17 et Rm 12, 16 (PR 260). 

1® Ep 150, 3, 1174, 20-22. Pour la datation de l'ép 150, voir Briefe I, p. 167, note 147 et Pouchet, Basile, p. 410. 
119 Par exemple, l'ép. 291. La colère de Basile provient du fait que le chorévêque Timothée a l'initiative du 
recours à la cour profane. Mais il est intéressant d'évoquer la démarche pratique de Basile, quand Grégoire de 
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owtnpia) plutôt que la possession des richesses (ñ tv xpnndtwv nepiovoiac) et c'est ce que 
Basile, évêque expérimenté, veut encourager par ses prescriptions prolongées et c'est ce que 
Basile, prêtre et plus théorique, n'a pas encore vécu dans la Q 5. D'autre part, le conseil de 
Basile pour les scènes de procès de l'Ajout 9-2 évoque l'audience judiciaire ou criminelle 
rapportée par Grégoire de Nazianze, où l'évêque de Césarée devait comparaître pour se 
justifier devant le vicaire du diocèse civil, un certain Démosthénès.!!! Bien que les causes en 
question ne soient pas les mêmes, l'attitude du défendeur devant la citation en justice est 
exactement celle qu'a montré Basile devant le procès de Démosthénès."? 

De notre point de vue, il semble que l'Ajout 8-2 doit être lu dans le cadre de l'Ajout 9- 
2. A la fin de l'Ajout 8-2, Basile parle de quelqu'un «qui ne veut pas s'inquiéter des besoins, 
comme la nourriture et le vêtement, mais se laisse retenir par les soucis de la richesse». 1" 
N'est-ce pas ici la réminiscence d'un contre-exemple, l'obligeant à écrire son enseignement, 


où plusieurs se sont disputés avec leurs proches pour des biens et même devant un tribunal ? 


B. Les O0 6, 0 7,11-15 et les GR 10-14 


Le tableau de concordance de la © 6 et des GR 10-14 est très compliqué, comme on le 
voit à la page suivante. La © 6 n'a d'équivalent que dans les GR 10 et 14. Et les GR 11, 12 et 
13 sont propres au GA. La GR 10, réglant l'admission des postulants adultes, est composée 
des quatre Ajouts augmentés par rapport à la © 6. Il faut donc examiner ces nouveaux blocs 
comme des noyaux historiques qui cachent quelques évolutions au sein du coenobium 
basilien. L'Ajout 10-1 distingue deux types de postulants : les plus avancés, qui ont besoin des 
«enseignements plus parfaits» (to teAetôtepa tov Gôayudtov), et les débutants dont le 


caractère doit être examiné (avaxpivew), de peur qu'ils ne soient instables (Gotarot) et 


Nazianze était incapable de faire face à ‘la malhonnéteté des quémandeurs' après la mort de son frère Césaire. 
Voir ép 32-33 et aussi Pouchet, Basile, pp. 306-308. 

111 Grégoire de Nazianze, Discours 43, 56-57. J. Bernardi pense que la comparution de Basile rapportée par son 
ami Grégoire concerne une audience criminelle. Voir SC 384, p. 245, note 2. 'L'assesseur du juge' désigne, 
semble-t-il, Démosthénès, vicaire du préfet plutôt qu'un Modestus, préfet du prétoire d'Orient (cf. SC 384, p. 244, 
n. 2 et J. Bernardi, Saint Grégoire de Nazianze, Paris, 1995, p. 96). 

2 Basile comparait parce qu'une veuve s'est réfugiée à sa ‘sainte table' à la suite de pressions par lesquelles 
l'assesseur du juge voulait la contraindre au mariage. Cf. SC 384, p. 243, note 5 : «à la fin du siècle, Théodose 
lui-même fera pression sur la jeune Olympias, la fille spirituelle de Jean Chrysostome, pour qu'elle entendait 
faire profession monastique». Pour l'estimation de cet événement de Basile, voir Giet, Basile, p. 392. 

5 Cf. pour le thème répété de l'absence des soucis matériels et corporels, voir ép 207, 2, 33-34, 11, p. 185 ; ép 
223, 2, 23-31, II, pp. 10-11. 
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GR 10-14 Q6etQ7,11-15 remarques 
944 C5 le début de la GR 10 
omission de Rufin (2 lignes : 944 C 10-13) 
21 lignes 


Ajout 10-1, 4 lignes (945 À 4-8) 


945 A9 06,4b 
À 11-B4 propre à GA = | Ajout10-2 Basile remplace © 6, 5 par l'Ajout 10-2. 
9 lignes 0 6,5 manque)!" 
B4B6 GR 10 
B6-B8 propre à GA — | Ajout 10-3 (Faut-il recevoir tous ceux qui se présentent, ou qui 


B 8-B 10 faut-il recevoir ? Faut-il admettre immédiatement 
2 lignes ou après une probation, et quelle probation ? ) 


B 10 
7 lignes propre à GA = | Ajout 10-4 
c2 
945 C2-C7 Q06,7+Q7,13 
c7-c13 Ajout 105, 6 lignes 
945 C 13 906,9 
948 À 2 06, 10 fin de la GR 10 et de la O 6 
948 À 4 
28 lignes propre à GA GR 11 (sur les esclaves) 
(Ajout 11) 
QAR Ra nas le en Ts en Re MN ee ne 
CS 
20 lignes propre à GA GR 12 (comment il faut recevoir les gens mariés ) 
(Ajout 12) 
949 À 13 
A 14 
18 lignes propre à GA GR 13 (qu'il est utile d'exercer également au silence 
les nouveaux venus) 
C6 
C1 Q7,14 début de la GR 14 (de ceux qui se consacrent au Seigneur 
6 lignes et cherchent ensuite à renier leur promesse) 
DI 07,15 
D 1 
8 lignes proper à GA = Ajout 14 


1 La concordance de Zelzer n'est pas tout à fait exacte sur ce point. Il n'a pas remarqué l'absence de la Q 6,5 


dans le GA. Voir Basili Regula, p. XXX. 
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capricieux (npôs tac Kkpioeis edkivntot) (la partie en gros correspond à © 6, 4b. voir notre 
tableau).!!* Cette distinction, très claire dans le GA, n'est pas apparente dans la Q 6, 4. En 
effet, cette mutation du GA au PA, qui n'apparaît pas dans un premier temps, ne doit pas 
passer inaperçue dans la mesure où elle véhicule une expérience accumulée du cénobitisme. 
Qui sont les ‘premiers’ ? Il n'est pas possible de les identifier exactement, mais ils ne sont 
sûrement pas les nouveaux-venus des questions suivantes (voir leurs titres ou questions dans 
le tableaux), puisque l'expression «un certain point est déjà bien accompli auparavant» (oïc 
uëv Môn 1 Aporatophovtar) exclut très vraisemblablement ceux qui se trouvent en esclavage 
et en mariage ou bien dans la vie profane et les affaires mondaines. Sont-ils les migades 
(uuyodec), ascètes dans le monde dont son ami Grégoire de Nazianze témoigne dans l'oraison 
funèbre de Basile ?!!° On ne peut nullement le dénoncer avec assurance, puisque le verbe 


rpokatopOodpo est utilisé dans un contexte similaire au verbe katopOodtar que Basile a très 


souvent emprunté pour exprimer les vertus religieuses. !!? 


En revanche, pour les ‘derniers’, la phrase concernée est plus sophistiquée, !!# et les 
verbes substantivés sont plus signifiants ; ils sont ceux qui se convertissent (uetar8enévovc) 
quittant leur vie de péchés, s'élancent (ôpuñoavtac) de l'indifférence vers la vie de perfection. 


La conversion brusque vers la vie d'ascèse, comme le mot opunoavtac insinue, et dont un 


11 


exemple est fournit avec une anecdote d'Eustathe de Sébastée par Sozomène, /!° n'est-elle pas 


15 0 6, 4 : dita ergo etiam nos oportet inquirere de praeterita vita et conversatione, ne forte simulata quis mente 
et fallaci animo accedat ad nos». 

16 Grégoire de Nazianze mentionne dans le Discours 43, 62, tertium quid, Pascèse vécue dans le monde, à côté 
des deux autres sortes d'ascètes, les solitaires et les cénobites (pour notre position, voir infra l'introduction du ch. 
V de l'annex : MONASTERES BASILIENS }. Voir Morison, S£ Basil and his Rule, pp. 45-46 ; Clarke, Basil, 
pp. 111-113 ; Giet, Basile, pp. 184-188 ; Fedwick, The church, p. 163. Firminos, destinatair de l'ép 116, 
probablement membre de la curie, en constitue un bon exemple (pour la curie, voir Treucker, Politische und 
sozialgeschichtliche Studien zu den Basilius-Briefen, Frankfurt, 1961, pp. 90-93). 

117 Le verbe KatOp86& est utilisé environ une quarantaine de fois dans l'Ascéticon et dans la plupart des cas 
pour exprimer les vertus religieuses. Par exemple, dans la GR 4, Basile exprime, comme suivant, la nécessité de 
l'ascèse plus élevée pour les élites-ascètes : dULV...t@v Kebalarwdeotépur EvtoAGv ypeia, Ev ac 
näaca AANBELX TG Ev Xp1otw Gydrnc KkatopOodytar (GR 4, 920 À 7-12 = Q 2, 71-72). Dans un autre 
cas, Basile dit que les premiers devant Dieu seront ceux qui exercent (KaTopBodTac) l'humilité (028 C 6-8). 

M8 Voici l'hyperbate de cette phrase : « aoùç ÔË À EK Biov ROUNPOÙ HETOTIQENÉLOX, , ñ ËK Tn6 
dbrapopiac npÔc TÔv akpiin Biov tn6 BEoyvwoiac OpuGaytas dvakpiveu xp, OTOLoL TÔ ABOG 
ElLOU- 

1% Sozomène, HE, HI 14,37. l'historien du V° siècle présente une plainte d'Eustathe de Sébastée : «on raconte en 
tout cas ceci : comme un homme et une femme, qui feignaient de pratiquer la virginité selon les lois de l'Eglise, 
étaient accusés d'avoir commerce sexuel ensemble, il s'était efforcé de mettre fin à ce commerce entre eux; 
comme il avait échoué, il avait poussé un grand gémissement et dit : une femme qui vivait légitimement avec son 
mari, après avoir entendu mon sermon sur la chasteté, s'est abstenue d'avoir avec leurs époux, maïs ceux-ci, qui 
ont entre eux un commerce illégitime, ont démontré la faiblesse de mon don de persuasion». L'historien rapporte 
que Eustathe de Sébastée a «convaincu beaucoup de débauchés, hommes et femmes, à reprendre une vie chaste 
et vertueuse» (III 14,36). Le souci de l'Ajout 10, 1-3 s'avère déjà vrai dans le cas de son maître, malgré que leur 
excentricité soit différente. 
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devenue assez fréquente à l'époque du GA ? Basile ne parle nulle part clairement de fréquence 
de la conversion. Mais il est évident que les monastères basiliens ont vécu l'augmentation des 
postulants, 2° comme le suggèrent l'Ajout 10-4 qui évoque les postulants de la haute société 
(ri nepihavéotepos Bioc) et la réglementation des esclaves et des gens mariés (GR 11 et GR 
12, sans équivalent dans le PA). Par rapport à ce changement, Basile, qui ne mentionne dans la 
O 6, 4 que très brièvement le caractère «instable» (dorator) et «capricieux» (mpôc tas Kkpioeic 
edkiyntor) des postulants, synthétise dans le permier Ajout les déficiences de la communauté, 
inexistantes dans le PA, que les nouveaux postulants ont provoquées dans la Fraternité. ; cet 


Ajout est marqué par l’agitation sentimentale de Basile. 


Que redoute l'évêque de Césarée ? Il met en garde contre la contagion du mal dans la 
Fraternité (&deApôtnc, 945 B 8). Les dispositions changeantes (10 eduetoi8etov) des postulants 
ne sont pas seulement vaines pour le progrès spirituel, mais aussi nuisibles aux autres frères et 
à l'ascèse commune. En particulier, le ton de Basile est très élevé : les postulants s'emparent 
(Kkaréyovtec) de la vie ascétique (roù épyov nov) à travers des mensonges (6veiôn), blâmes 
(wevôn) et calomnies méchantes (Blaobnuias movnpoic). Tournons notre attention vers l'Ajout 
10-3. Tout d'abord, en mettant d'autres mots à la place de la © 6, 6b, Basile se montre rhéteur 
: «il faut être s’accuser soi-même» (Xpr...Kai Kkatiyopos éavtov yivetor)(O 6, 6 —945 B 
10). En même temps, le fautif doit s'écarter, écrit-t-il, des complices (rodc ovvepyotc) de 
ses méfaits. Dans l'addition tardive, on observe de nouveau le souci de Basile sur le mal 
affectant la collectivité, et cet indice démontre que le cénobitisme basilien plus développé doit 
faire face à un nouvel écueil contre le chemin vers le progrès spirituel en communauté. 

Si Basile revendique dans l'Ajout 5-2 ( < GR 49 < GR 36 } la résistance à l'opinon 
collective, dans les monastères ou dans le monde extérieur qui est égarée de la volonté et de la 
crainte de Dieu, il met en garde, dans l'Ajout 10, d'une façon plus manifeste, une possibilité de 
contagion du mal dans les monastères. En revanche, lorsque nous comparons l'Ajout 10 et la 
GR 36, laquelle traite entre autres de l'instabilité de l'esprit (xô &orarov 1nç yvaunç, 1008 C 7- 


8 ), il faut reconnaître que la première est postérieure à la seconde. Dans l'Ajout 10, 1-4, les 


12 Cf. Pouchet, Basile, p. 581, note, 2. Le canon 19 de la lettre canonique 199 mentionne des «professions», 
engagements des hommes pris en dehors de la vie communautaire (Gain, Cappadoce, pp. 118-119, surtout, p. 
119, note 241) ou pris, excepté le cénobitisme, en dehors de l'ordre des solitaires (Pouchet, Basile, p. 427). Et 
dans le canon 18 de la même lettre l'évêque de Césarée rapporte que l'ordre des vierges s'accroît. Mais un autre 
motif autre que la piété fervente n'était pas tout absent dans l'engagement de l'ascèse ; «beaucoup» de jeunes 
filles furent amenées prématurément par leurs parents qui voulurent se ménager «quelques avantages financiers » 
(ru Buotikô) à travers de l'insertion de leurs filles dans l'ordre des vierges. 

7! Selon Q 6, 6b, il existe un règlement pour la punition dans l'époque primitive du cénobitisme basilien. Par 
contre, dans la rédaction du GA, Basile le supprime. 
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expressions de Basile sont emportées et agitées, voire offensives - nous les avons déjà 
relevées -, tandis que la GR 36 n'est qu'une réglementation casuistique donnée sur un ton 
raisonnable. L'Ajout 10, 1-4 est marqué par les expériences négatives et désagréables. Selon 
notre hypothèse, l'Ajout 10 doit coexister chronologiquement avec l'Ajout 5-2, au cours de la 
rédaction définitive du GA. 

Basile a-t-il posé des préventions contre les esprits instables et capricieux (dans les 
couches du premier Ascéticon), à l'origine dans la vie commune de la contagion collective à la 
maladie spirituelle (dans les couches du GA )? Pour pouvoir bien passer le premier test de 
probation, les adultes, doivent selon le PA se soumettre à des travaux corporels (Q 6, Sa, et QO 
6,7-10), soit simples (trac edteheotdtac), soit considérés comme honteux (tva tv 
ënoveudtotwy) auprès des gens de l'extérieur, avec une mention particulière sur la confession 
volontaire du péché (Q 6, 6). Rien d'anormal donc avec ce qui s'est passé dans la retraite 
d'Annisa de Basile, au début de sa vie évangélique, avec son ami Grégoire de Nazianze. 
Basile a rempli, avec son compagnon, des jardins avec le fumier tiré de sa demeure, et il a 
conduit un chariot pour porter la terre nécessaire à combler un fossé !!7? Basile, né d'une 
famille aristocrate, n'a pas hésité à s'élancer dans des travaux simples, même honteux aux 
yeux des gens du monde, et impose, dans le PA, les mêmes exigences pour l'admission des 
novices, envieux d'être comptés parmi les consacrés au Seigneur. En revanche, il n'est pas 
étrange, quant à la contagion aux ascètes provoquées par les collaborateurs (ovvepyoüs) du 
mal, d'en retrouver dans l'Ajout 10-3 une nouvelle prescription, qui réglemente le ‘renvoi' 
(ànoréuneo0ai) des postulants auprès des séculiers (cf. © 175 = PR 57) ; cette prévention (ñ 


netpo) n'entraînera pas de dommage (G£mnrov) pour la Fraternité. 


C.LaQ7,1-10etla GR15 


La GR 15, digne d'être appelée ‘une constitution d'enfants’ du coenobium, est une 


123 


véritable grande (Kara nAdroc) ” règle, à la fois en longueur et dans la diversité des sujets 


qu'elle aborde. Basile amplifie extrêmement la © 7, 1-10 en arrivant à une addition 


12 Grégoire de Nazianze, Lettre 5, 5. Sur cette scène comique, voir J. Bernardi, «Grégoire de Nazianze et le 
poète comique Anaxilas», Pallas 31 (1984), pp. 157-161. 

15 Basile utilise ce terme dans la PR 74 (Ëv toc «TA TAWTOS EtpnuÉvOL) et la PR 220 (Q 174) (Ëv toic 
Kat rA“TO6), et aussi sous forme comparative dans la PR 103 (Ëv tn nAatutépa) (Cf. Scholie 6 de la 
Vulgate). Pour la critique de la PR 220, voir Gribomont, Histoire, p. 253. Le terme est littéralement "Grand 
Exposé' ou ‘Exposé plus développé’. En effet, Basile n'applique pas le mot 6por (Règles) aux Questions 
(Épwtnua, PR 2 : 1084 A 4) et Réponses ({ROKPLOLG, PR 303 : 1297 A 1). Les termes Grandes Règles et 
Petites Règles sont modernes, mais non pas l'usage propre à Basile. 
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équivalente aux trois colonnes de l'édition de Migne. Ce remaniement massif permet à 
Gribomont de conclure que «dans ces conditions, il est impossible de faire le compte des 
parties conservées, transformées et ajoutées ; tout est refondu»./* Cependant, notre tableau 
peut contribuer à clarifier une confrontation entre la Q 7, 1-10 et son remaniement postérieur, 
de la GR 15. 

Cette loi juvenile est un très bon exemple qui révèle le terme rat rAdtoc. Première 
observation : la réponse de Basile dépasse largement la portée de la question de la GR 15 (= 
la question de la Q 7). La question initiale ne concerne que l'âge des enfants à partir duquel on 
peut les accueillir et incorporer dans la Fraternité. Pourtant, la réponse de Basile porte sur des 
éléments exhaustifs tenant à l'éducation qu'ils doivent recevoir dès leur accueil et jusqu'à leur 
admission définitive (Evapi@uroc) dans le corps de la Fraternité. Basile, en tant qu'éducateur, 
est très concrètement informé de toute actualité concernant les enfants dans le monastère, et 
fait précisément une législation détaillée pour leur formation. 

Ainsi, on arrive à notre deuxième observation : Basile se pose comme législateur du 
coenobium plutôt qu'en conseiller. La GR 15 n’est pas constitué d'une question et de sa 
réponse, mais elle est une règle comme celle de Pachôme. Tournons maintenant notre 
attention vers une partie qu'on peut nommer les épitimes pour les enfants. Le législateur écrit 
qu'en cas d'emportement à l'égard d'un de ses camarades, l'enfant doit être obligé de le servir 
en proportion de la mesure de sa colère. Et qu'en cas de consommation de nourriture en 
dehors des heures fixées, il faut le soumettre au jeûne. Aïlleurs, il prescrit aussi des habitudes 
de repas et une attitude de parole. On voit dans ces articles juveniles le caractère juridique de 
la GR 15. 

La troisième observation est plus décisive pour dévoiler le sens du terme basilien : la 
GR 15 doit être une mosaïque de questions diverses, c'est-à-dire de petites règles. A l'époque 
du PA, le cénobitisme basilien ne connaît pas encore concrètement l'éducation religieuse, 
ainsi la © 7 ne l'aborde que de manière abstraite. Néanmoins, avec le temps, à travers de 
nombreuses questions accumulées et posées par les ascètes sur la formation religieuse des 
enfants, Basile présente au moyen d'une Règle kato nActos un plan total pour éduquer les 
enfants. Par rapport à notre ‘constitution ascétique' pour les enfants, il y a un indice, très 
signifiant dans les PR. Dans la recension de la Vulgate, il existe juste une seule Petite Règle 
(PR 292, propre au GA) parmi les 313 PR, mais son ancêtre principal de la Vulgate, manuscrit 


pontique n'avait originairement aucun PR concernant l'éducation des enfants." Cette 


1% Jbid., p. 249. 
13 Voir Gribomont, Histoire, p. 154-155, Scholie 6 et 7. 
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GR 15 0 7, 1-10 : remarques 
952 A 12 
la nécéssité de l'éducation des enfants 
14 lignes 


 n nie 
B 10 il faut des témoins, si les enfants ont des parents. 


généralité de l'éducation des enfants : nourriture, logement, 
heures de prières, etc. 


053 BR 
B2-B10 |= Q07,7et8 qualité des maîtres d'enfants 
6 lignes 
B 10-C6 
12 lignes Epitimes pour l'éducation de la personnalité 


Epitimes pour l'éducation de la personnalité 
(Basile reprend un des thèmes de la Q 7, 5 : virtus in verbo.) 


36 lignes propre à GA 


C6-c9 < Q7,5: 
4 lignes virtus in verbo 


Basile préconise l'éducation intellectuelle des enfants, 


953 C 10 
20 lignes virtus in intellecti en reprenant un autre mot de la Q 7, 5 (virtus.… in intellectu). 
956A 11 
À 12 Théorie globale de l'éducation pour les enfants, en remaniant 


la Q 7, 6. La focalisation se trouve sur la pensée (0 À6YOc) 


9 lignes < 07,6 
et l'habitude (TO É006). 


B6 
B6 
Basile accomplit le règlement sur l'oblation et la profession 
des enfants, en reprenant la © 7, 3. 
26 lignes 
(C 6-9 <Q7,9-10 ) Basile formule l'admission des enfants dans le coenobieum, 
en corrigeant la Q 7, 9-10 ; la condition définitive d'admission 
est l'engagement de virginité. 
D 
956 D 3 


7 lignes < 07,5: Basile préscrit l'éducation des métiers pour les enfants, en 


957 A3 virlus in opere prenant encore une fois la © 7, 5. 


26 C£. voir Gain, Cappadoce, p. 285, n. 63 et 64. 
177 Pour la profession monastique dans le monachisme basilien, voir Gain, Cappadoce, pp. 132 et 137-142, 
surtout, p. 140, n. 68 et 69 (Basile parle de l'inscription à l'ordre des moines’ : ÉVKOTOPLÔHLELOBOL To 


TÉYHOTL Tv Hovalévrwov, ép 199, 19 II 157 ; Gain, Cappadoce, p. 132. Elle ne remonte pas avant l'époque 


du Grand Ascéticon). 
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anomalie est-elle compatible avec l'opuscule de l'auteur consacré à l'éducation de ses 
neveux? Comment expliquer ce silence étrange dans les Petites Règles ? Une réponse 
appropriée ne peut être donnée que par rapport à la GR 15. Basile, faisant son plan éducatif, 
se serait 

servi de ses cahiers où il avait rassemblé les questions posées par ses ascètes sur l'éducation 
des enfant, et l'ayant accompli de manière mosaïque, il aurait jeté ses notes ou les aurait 
rangées dans ses archives, et finalement de nombreuses petites questions ne survivent pas 
dans la première édition du GA, et une seule question (PR 292) survit, par hasard, très 
probablement après sa mort, dans le manuscrit césaréen. La PR 292, que le hasard a sauvée 
dans le manuscrit césaréen et finalement dans la recension de la Vulgate, n'est qu'une 
remarque ponctuelle en comparaison de la synthèse de notre ‘constitution des enfants’ : son 
sujet aurait du amener, entre autres, Basile à rédiger les règlements concernant les maîtres des 
enfants dans la GR 15. En conclusion, il faut reconnaître une distinction que Basile lui-même 
avait envie de faire entre la Règle constitutionnelle -kato rAdroc- et la Règle fragmentaire 
(PR 292). La petite question 292 est l'ombre vague d'autres nombreuses questions étouffées 


par la GR 15, puis disparues. 
D. La 0 8 et les GR 16-18 


Le thème principale de la Q 8 et des GR 16-18 est la continence (éykpotera ). Il faut 
noter avant tout qu'il y a deux définitions de la continence, l'une du PA, l'autre propre au GA. 
La continence est définie dans le PA d'une façon négative, ainsi elle est toujours une 
abstinence de quelque chose (960 B 7-9 = Q 8, 19, aussi 964 À 2-5 = Q 8, 35-36 ). La définition du 
GA est nuancé et positive ; Basile écrit même que n éykparera est «...le principe de la vie 
spirituelle, le gage des biens éternels...». Cette remarque démontre la présence de deux 
couches différentes dans cette série sur la continence. 

L'enkrateia que Basile préconise, est-elle excessive ? Elle n'est pas évidente dans les 
couches du premier Ascéticon, mais il en va tout autrement pour le GA. Basile affirme que la 
maigreur (rô kateokAnx6s) et la paleur (ñ wxpia ) sont les signes du chrétien et le chrétien 
peut vaincre son ennemi avec sa faiblesse physique (ëv tn dofeveia 1toÙ ouatoc), en 


s'appuyant sur II Cor 12, 10. Cet enthousiasme fait référence au dossier épistolaire de Basile 


À Basile écrit pour ses neveux un petit opuscule Aux jeunes gens sur la manière de tirer profit des lettres 
helléniques, édition et traduction par F. Boulenger, Paris, 1965. 
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2 L : 
Ée a «consumé sa chair» par 


Un ascète-prêtre de Césarée, ordonné par Hermogène de Césarée, 
son ascèse rigoureuse (ép. 81), et il était pauvre au point même de manquer de pain. 
Mélétios, *° membre du presbyterium de Basile, a subi volontairement (ëxovoiwc) la maladie 


(ñ Godéveia) en réduisant sa chair en esclavage (6ovAaywyær 1nv odpka) pour l'Evangile de 


GR 16-18 D 8 remarques 
957 A 7 

75 lignes la première définition de l'ÉyKpoitel® ( PA ) GR 16 

(060 B 7-9 = O8, 19-20, voir aussi Q 8, 35-36) 

961 À 5 omission de Rufin (2 lignes : 961 A2-AS 
9%61A11 
36 lignes 
964 À 5 
964A5-B4 

12 lignes propre au GA la deuxième définition de l'ÉYkpoditeita (GA) GR| 17 

(2614A15-B4) 

DGSE nn 

6 lignes Q 8,37 7 fin de la 08 
964B 11 964 B 15 (Lèbe, Règles, p. 88, 9) : le début, corrigé par nous 

de la GR 18 (voir infra p. 223) 
27 lignes propre au GA 
portée contextuelle de la GR 18 

065 A 8 Ajout 18-1 
9%65AII Ajout 18-2 

34 lignes propre au GA une petite règle d'anecdote contre le dualisme GR! 18 

des manichéens 

965 D 1 


Dieu (ép. 205). Mais, la continence excessive n'est pas une caractéristique postérieure de 
l'ascétisme de Basile. Au dire de son ami Grégoire, la «foi pontique» - c'est-à-dire, l'ascèse 
commune de Basile et Grégoire à Annisa- a failli réduire les amis à l'état de «cadavre», mais 


heureusement ils ont été sauvés par l'intervention rapide d'Emmélie, «grande et vraie 


12 Pour Hermogène de Césarée, voir Pouchet, Basile, p. 339 et 404. 

150 Pour Mélétios de Césarée, voir ibid. p. 569-570. 

F1 II s'agit de les recensions appelées Studite et Nil plutôt que la Vulgate. Voir note 16 et 21 de Garnier des 
colonnes 958-960 et les pp. 210-214 de l'Histoire de Gribomont. 

? La position de la Q 8, 37 n'a pas été remarqué par K. Zelzer. Voir la table de concordance de son édition 
Basili Regula, p. XXX. 
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nourrice», mère de Basile.!** L'abstinence chez Basile, dès sa première expérience d'ascèse, 
était rigoureuse, au point que la faiblesse physique constitue un signe du vrai chrétien et que 
le manque (ñ Évôera) soit la mère de la santé (untépa 16 dyeiac) (GR 55, 1052 B 12 je Si 
ces références ne sont que complémentaires pour comprendre la notion de l'enkrateia de 
Basile, la culture classique dont bénéficiait Basile semble être plus fondamentale. Dans 
sonopuscule concernant les lettres profanes, l'ancien étudiant d'Athènes assimile suivant 
Platon le corps à une prison et l'âme à un prisonnier, et il cite plus nettement une parole de 
Pythagore pour conseiller un de ses disciples pratiquer la gymnastique : «un tel, ne vas-tu pas 
cesser de te rendre plus dure à toi-même ta prison ?»!% 

En effet, cet enthousiasme à l'égard de l'ascèse corporelle des GR 16-18 peut 
s'expliquer, semble-t-il, par le contexte de concurrence ascétique avec les manichéens. A ce 
propos, la connaissance du manichéisme de Basile était-elle «livresque», comme l’affirme B. 


137 Mais cette 


Gain ?'% Ce dernier dit qu'il a résumé les conclusions d'une étude de F. Decret. 
opinion n'était pas très attentive à l'Ascéticon de Basile. Sauf les références offertes par Gain 
(ép 188, 1 22 II p.122 ; Eun Il, 34 ; Hex 2, 4 et 8, 1), il faut ajouter une mention évidente à la 
PR 258. Il semble assurément que les autres références soient livresques, car Basile ne les 
mentionne que sur des aspects théoriques. Mais la réponse de la PR 258 apparaît moins 
théorique qu’issue du vécu. L'interrogation est la suivante : «Qui est celui que l'Apôtre 
condamne en disant : affectant l'humilité et la religion et la suite ? ». Basile donne sans 
hésitation une réponse claire : «Tels sont les manichéens et ceux qui leur ressemblent» (otot 
eiow ot Maniyator, Kat et Tivec Ouotor Tovtoic), parce que l'Apôtre parle de «la rigueur 
envers le corps» (dpeôla oœuatoc) (1254 C 13-1256 A 3). D'autre part, la PR 124 à pour Sifz- 
im-Leben des rencontres avec les hérétiques (œipetixkot, 1165 C 4), et surtout dans la GR 18, il 
n'est pas téméraire d’y voir les ascètes blamés très vraisemblablement par les manichéens : 
telle est l'interprétation de Gribomont sur cette anecdote." Le manichéisme doit entrer en 
Cappadoce au troisième siècle à la suite de la campagne de Shäpür I et les manichéens 
ressemblaient aux chrétiens sur beaucoup d'aspects, en particulier du point de vue de 


l'abstinence corporelle. Plusieurs reprises, la loi impériale visent les manichéens ou le 


15 Grégoire de Nazianze, Lettre 5,4. 

13% Pallade raconte l'ascèse corporelle d'un certain Julien, homme très adonné à l'ascétisme, qui ne partait que les 
os et la peau (AL 42 ; cf. Butler, D. C., The Lausiac History of Palladius, Texts and Studies VI 1-2, p. 219, n. 
79). 

5 AJ IX, 5-6 et 76-80. 

156 B. Gain, Cappadoce, p. 369, n. 52. 

57 F. Decret, «Basile le Grand et la polémique anti-manichéenne en Asie Mineure au 1Ve siècle», SP XVI, 
1982, pp. 1061-1064. 

58 Gribomont, Histoire, p. 250. 
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manichéisme à la deuxième moitié du IVe siècle.!* La référence de la PR 258 n'est pas une 
preuve décisive de la présence des manichéens en Cappadoce au quatrième siècle, mais elle 
augmente, avec la GR 18 et la PR 124, la probabilité des contacts réels avec les manichéens 
des ascètes de la Cappadoce et du Pont. Notre dernière argumentation concerne la forme de la 


numérotation originelle des GR 16-18 que nous allons aborder plus tard. 


E. La O9 et les GR 19-20 


La GR 19 (= Q 9) qui traite de la tempérance en matière d'aliments ne conserve pas 
d'évolution notable en comparaison de la Q 9. Chaque passage de la traduction latine de Rufin 
correspond d'une façon régulière au texte grec, à l'exception d'une omission de ce dernier ; et 


Basile ne modifie pas son édition précédente, il n'y ajoute rien, maïs ne la recopie que dans 
; P 


GR 19 -20 remarques 


968 À 4 


73 Yignes 
omission de Rufin entre Q 9, 19et20 GR [19 
(2 2 lignes : 969B 1-B4) Quelle est 14 norme de 
la tempérance ? 
969B 15 fin de la GR 19 et 09 


969 C4 


72 lignes propre au GA Hypothèse : partie originaire de la GR 20 
973 À 12 
EG BTE GTI AUS NOTES ? 
973 À 15 
45 lignes propre au GA Hypothèse : partie augmentée au cours de la 
rédaction définitive du GA 
976 À 12 


sa deuxième édition du GA. Cette observation montre que Basile conserve d'une manière 
constante ses idées premières sur l'alimentation, alors que d'autres idées, en particulier, sur les 
postulants ou novices et les enfants ont subi, à la suite du développement des Fraternités, de 
nombreuses modifications ou additions. 

En revanche, la GR 20 est un exemple par lequel on peut aborder une des méthodes 


basiliennes pour arranger les règles. Sa longueur imposante d'environ deux colonnes et demi 


1% Code théodosien, XVI, 5, 3 (2 mars 372), 5, 7 (8 mai 381), 5, 9 (31 mars 382), 9, 11 (25 juillet 383). Cf. 
Maraval, Le christianisme, p. 27. 
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de l'édition de Migne et la nouveauté de son thème, sur l'accueil des hôtes, exclut toute 
possibilité de son omission dans la version latine ; la GR 20 n'a pu être écrit qu'après le 
modèle de la version latine de Rufin. En effet, elle n'est pas contemporaine avec les exposés 
systématiques insérées (par exemple, Ajout 1 et 2 de la GR 2, voir supra pp. 167-170) lors de 
la rédaction définitive du GA. Il faut reconnaître qu'elle aurait existé au début en tant que 
règle indépendante, comme la question «quelle table offrir aux hôtes ?» le suggère, et que 
dans une étape suivante, Basile lui aurait donnée sa place après la GR 19 en raison de la 
similarité des sujets. La GR 20 constitue un autre cas où des règles détachés et fragmentaires 
comme GR 11, 12, 14 et 18 entrent dans la série des règles Kkato rAdtoc. Sinon, elle doit 
retrouver sa place dans les Petites Règles. 

Cependant, Basile a-t-il conservé la forme originelle de ses propres règles ? La lecture 
attentive nous laisse sceptique. Il semble que la réponse soit fini à 973 A 12 après le 
développement d'une colonne et demi et que la partie augumentée (de 973 A 15 jusqu'à la fin) 
soit une récapitulation nuancée. Dans la partie originelle, la vaine gloire (ñn KkevodoËia), le 
désir de plaire aux hommes (ñ a8ponapéorkera), d'agir pour être vu (Ttô mpôs ÉmidaËir 11 
notetv) constituent l'aboutissement de la table vicieuse dont on doit se défendre. Dans la 
deuxième partie, un peu ironique, la table pleine de mets abondants et savoureux est une 
condamnation pour le frère, parce que c'est l'accuser (Kkatnyopéw) d'aimer le plaisir 
(buAndovia) et jeter (xkatayéæ) des blâmes (ôveiôn) sur sa gloutonnerie (yaotpuapyia). 
Aüïlleurs on voit dans la deuxième section, une récapitulation de la loi générale sur la 
nourriture qui est le thème principale de la Q 9 (= GR 19)./* Vue d'ensemble, la GR 20 se 
révèle confuse, et cet aspect littéraire et contraire à l'image du rhéteur ne peut se dissoudre 


qu'avec notre hypothèse dans les deux couches chronologiquement différentes de la GR 20. 


F. La Q 10 et la GR21 


Notre tableau de concordance confirme la notice de Gribomont : «les sept dernières 
lignes manquent en R(ufin)»."*! Cette partie manquante dans le PA ne concerne cependant 
pas l'omission de Rufin, comme Gribomont le pense, mais sans doute l'addition de Basile. 


C'est parce que l'habitude de l'omission de Rufin l'atteste, surtout parce que cette partie ne 


10 «A celui-ci il faudra un aliment plus abondant et plus substantie] parce qu'il travaille, à celui-là un mets plus 
agréable et plus léger et proportionné en tout à sa faiblesse » (973 C 12-15, Lèbe, Règles, p. 95, 17-20). Cette 
phrase offre la même idée que GR 19, 968 B 3-6. Mais Basile n'oublie pas d'ajouter une nouvelle idée dans sa 
rédaction ultérieure : «KOWN ÊÈ AOL EUTEAEOTÉPOG KOÏ EÜROPLOTOTÉPOG» (mais en général il faut 
donner la nourriture la plus ordinaire et Ja plus facile à se procurer) (973 C 15-16). 

#1 Gribomont, Histoire, p. 251. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


226 


peut s'expliquer que par le Sifz-im-Leben de la GR 31, et ne trouve aucun élément explicatif 
dans le PA. La Q 10 (> GR 21) traite des places à table. La scène qu'elle décrit, apparaît 
comique à nos yeux, car nous voyons les frères se disputer (piaoveikoc ovvmBetoëar) la 
dernière place dans le réfectoire. Pour éviter cette sorte de combat (ñ udyn) entre frères en 
proie à une humiliation (ñn tanewobpooum) exagérée, voire vile (äô6kutoc), Basile établie un 
arbitre (6 dnoSexéuevoc) afin d'attribuer les sièges.!* A proprement parler, la Q 10 doit être 


fini ici. 


Sauf la réservation des dernières places à l'égard des plus âgés, Basile réglemente dans 
la GR 31 des situations particulières où les plus âgés (6 ueitww), sans doute les anciens! * 
servent les inférieurs (d EAOTTY). Mais le service corporel (ñ oonauxr drnpeoit), qui est 
recommandé pour réaliser l'essence de l'humilité (6 1nç tanewwobpoodn A6yoc), provoque la 


protestation (n dvtuAoyia) des derniers. Basile attaque avec un ton très élevé l'anrilogia à la 


remarques 


omission de Rufin entre Q 10, 2 et 3 
G ’2 lignes : 976 B 9-13 } 


24 lignes 


omission de Rufin entre © 10, 7a et 7b 
976 C 13 (2 lignes : 976 C 10-12 ) 


976 C 14 


propre au GA l'Ajout de la GR 21-1 


7 lignes 
97 DS 


fin de la GR 31. La réalité de leur protestation n'est pas moins forte dans le réfectoire malgré 
la règle jadis donnée (Q 10). Cette situation de mécontentement oblige Basile à se prononcer 
pour la troisème fois dans l'Ajout de la GR 21 sur l'anrilogia des inférieurs, mais d'une 
manière purement littéraire. Aïnsi la chronologie s'établit-elle la © 10 > la GR 31 > l'Ajout de 


la GR 21-1. 


2 De Vogüé remarque que cette coutume basilienne est différente de celle du cénobitisme pachômien. /e 


mouvement 3, p. 272, n. 174. 

"# Lèbe fait une erreur dans sa traduction du terme technique. Le titre de la GR 31 qui remonte à un rédacteur du 
manuscrit pontique est déjà erronée. A cause de cette influence, Lèbe met dans sa traduction de la GR 31 les 
termes de supérieurs ou supérieur qui ne sont pas correctes. 
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G. La Q 11 et les GR 22-23 


La © 11, 6 qui manque dans le GA est, semble-t-il, une addition libre de la part du 
traducteur latin, comme on l’a vu dans les exemples d'extension de la O 2(> GR 5, p. 182-183 
,> GR 6, p. 193). Juste après la Q 11, 8, on voit dans le GA les dix lignes qui manquent aussi 
dans le PA. On hésite un petit peu à juger de la valeur chronologique de ces lignes. En plus de 


la longueur assez importante de ce bloc, un autre point fait écarter l'hypothèse de l'omission 


rufinienne. Il y a quatre références bibliques, l'un (Rm 12, 16) étant une citation directe, les 
autres (Mt 11, 8 et 11 ; 3, 4 ; He 11, 37) des allusions indirectes. Selon notre analyse sur la 
coutume d'adaptation de Rufin, l'omission de la version latine concerne très souvent les 


citations directes. En plus, quant à Mt 3, 4 et He 11, 37, même si la Biblia Patristica y donne 


remarques 


977 À 4 
11 manque dans le GA la Q 11, 6, qui n'a pas beaucoup 
d'importance. 
Partie douteuse : omission de Rufin ou addition de Basile? 
101 lign es (10 lignes : 977 B 8-C2,entreQ11,8et@11,9) GR|22 


Quel vêtement tonvient 
au disciple du! Christ? 


Dans le GA, la O 11, 27-28 est transposé juste derrière 
la Q 11, 29-30. 


De lalceinture 


981 C 10 fin de la O 11. 


respectivement six et trois occurrences, * Basile ne les applique qu'ici à l'habit religieux et 
une fois pour toutes. Cette observation nous amène donc à opter pour l'ajout postérieur de 
Basile. D'autre part, il faut remarquer le changement du point de vue pour le vêtement. Selon 


la O 11 (> GR 22) et la Q© 129 (= PR 90), un seul vêtement adapté pour divers besoins peut 


1 Biblia Patristica 5, Paris, 1991, pp. 254 et 404. 
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suffire dans la vie, mais Basile suggère dans la © 143 (PR 210) évidemment la possibilité 


d'avoir plusieurs vêtements pour différents usages. 


IL. Divison primitive des GR 1-23 


La division des GR Vulgate (55 GRy) n’est pas primitive, dans la mesure où la scholie 
nous rapporte le caractère tardif. Introduisons la quatrième scholie pour faciliter la 


compréhension. 


Scholie 4. De ces cinquante-cinq capitula, le très ancien manuscrit n’en 
avait que dix-huit, qui sont en fait vraiment des interrogations ascétiques ; quant 
aux autres, ils ont été ajouté peu à peu par des lecteurs. En effet, dans le très ancien 
manuscrit, quelqu’un en a ajouté neuf autres ; dans le manuscrit provenant de 
Césarée, 32 ; dans les exemplaires conservés en Orient, 20 ; et dans ceux des 
différentes régions, plus ou moins. Quant à nous, nous avons écrit en pleine page 
les dix-huit interrogations ; et tout le reste, nous l’avons ajouté dans la marge, car 
c’est ainsi qu’on le trouve dans les exemplaires conservés en Orient. 


Je voudrais relever deux points dans cette scholie. Premier point : les GR ont pu être 
divisées très facilement d’une manière variable. La scholie nous offre déjà plus de 5 sortes de 
division. La tradition manuscrite confirme cette aisance à fractionner les GR. 
Deuxième point : le scholiaste mentionne un manuscrit plus ancien que la Vulgate, qui n’avait 
que 18 GR. Il fait remonter la seule disposition des 18 interrogations à Basile lui-même, et 
n'attribue qu’à la plume des lecteurs tardifs les divisions plus nombreuses. Mais, cette 
explication sur la division des GR ne doit pas être acceptée inconditionnellement, puisque les 
critiques modernes ne s’accordent pas avec elle : «le très ancien manuscrit» (n apxorotitn 
BiBAog) dont il parle n’existe plus, et ni Gribomont ni Fedwick n'en considèrent la disposition 
comme un archétype dont découlent les autres divisions. A ce stade, profitant des études sur 
la tradition des manuscrits, je pense que ce qui est important c'est de trouver une logique 


interne dans le texte pour arriver à la division d’origine basilienne des GR. 


1 L'esprit de la Q 11 et la © 129 est eustathien. Sozomène rapporte que les disciples d'Eustathe de Sébastée 
usaient d'un vêtement ‘étrange et inhabituel" (HE III, 14 33, SC 418, p. 133). La lettre 223 de Basile est 
révélatrice de l'esprit de la © 11 et la © 129 : «puisqu'on ne peut connaître les sentiments secrets de chacun de 
nous, je pensais qu'un humble vêtement était une marque suffisante d'humilité, et il me suffisait, pour être 
convaincu, de l'épais manteau, de la ceinture et des chaussures de cuir cru » (ép. 223 III 11, 4-8 ). Cf. B. Gain 
associe, à partir des homélies de Basile de Césarée, ‘une seule tunique’ à la classe des pauvres (Gain, Cappadoce, 
p. 251). 

“4 Pour la traduction et le texte grec, voir Gribomont, Histoire, pp. 153-154. 

7 Voir supra pp. 154 et 155, n. 10. 
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Table de concordance des Grandes Règles légèrement modifiée par nous 


à partir de Gribomont (Histoire, p. 171-173 ; cf. Fedwick, Ascetica, pp. 88-90) 


Rufin Orient Nil Arabe Studite Arménien Istanbul Vulgate 


1 = ‘| 1 ? 0 1 1 1 


2,1-57 > 2 1 

2, 58-69 > Tit 2 

Série À 2,70-73 = Tit 3 
2, 74-93 > Tit 4 

2, 94-112 >Txt 5 
6 

Ki 

8 


\O 09 -J SUR W ND 
\O © -] SU 5 & ND 


On À & 

VVV 

UE © 
EN 
pi 
Le) 


6+7,13 > 6 
— Tit 
Série B i 


8, 1-25 
Série C 8,26-37 > TFxt 


9 =, 9 9 26 14 15 Tit 19 


Série D 


Dernier numéro 20 20 30 41 44 44 55 
des GR 


La colonne R, introduite par nous, correspond à l'édition de Zelzer de la Basili Regula. 

Le chiffre V de la dernière colonne renvoie au texte de Migne. 

Le chiffre Q renvoie à deux manuscrits de cette famille, Vatican 1998 et Athènes 223 

(Histoire, p. 56). 

La colonne N est faite d'après un seul manuscrit de cette famille, Vatican grec 2011 

(Histoire, p.45). 

Le chiffre K correspond au Beyrouth arabe 482 (Histoire, p. 83). 

La colonne $ renvoie à tous les mss. studites (Histoire, pp. 26-31). 

Le chiffre H renvoie à l'édition et traduction arménienne de G. Uluhogian, CSCO 536 et 537 (cf. Gribomont 
se réfère à la Casanate 2053, Gribomont, Histoire, p. 65). 

Le chiffre L introduit par nous, correspond au manuscrit Istanbul, appelé A2 , dont la division des GR est 
tenu pour archaïque par Fedwick (pour sa table de concordance, Ascetica, pp. 652-654). 
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Nous allons choisir la division la plus détaillée (la Vulgate : 55 GR) et la moins dans la 
tradition des manuscrits (la recension Orient : 20 GR) pour déceler le nombre archaïque des 
questions des GR. Les autres divisions échelonnées entre ces deux extrêmes, et des GR sans 
numérotation que conservent les manuscrits, nous aideront occasionnellement à formuler une 
conclusion. Il faut reprendre avant tout le schéma de Gribomont, avec quelques modifications 
introduites pas nous, sur la division des Grandes Règles pour qu'on puisse plus facilement 
comprendre les variantes des manuscrits. Fedwick en fournit un plan détaillé, ** mais pour 
simplifier l'analyse, il suffit de nous appuyer sur son précurseur. Dans la table présentée à la 
page suivante, le sigle Tit désigne les sous-titres, qui signalent plus ou moins le changement 
de sujet, et le sigle Txt indique que le texte se poursuit sans aucune distinction. Aïnsi, les GR 
2-6 de la Vulgate dont chaque question est numérotée, correspondent à la GR 2 de la 
recension d'Orient qui a les trois sous-titres, et qui d'autre part ne contient que le texte sans 


titre dans son équivalent de la GRv 6. 
A. Analyse de la série C (GRv 16-18) 


La recension de la Vulgate est disposée en suivant trois numérotations distinctes dont 
l'interrogation ou les titres sont les suivants : Et dvaykatov 19 péAlonti edoepos Env 10 
éykpatedeoBor (GRy 16) ; “On Get Kai yÉAwtoG Eykpatoc Éxeiv (GRv 17) ; “Ont Get rodvtwov 
roy Hapatileuévoy uiv dnoyedeooi (GRv 18). Par contre, les autres témoins sont 
rassemblés sous un numéro et même sans distinction de titres pour les GR 17 et 18. Par 
exemple, on voit dans la tradition arménienne (sigle H) un seul titre et numéro portant sur le 
texte correspondant aux GR 16-18 : « Del fatto che la temperanza à necessaria per colui che 
ha intenzione di vivere con pièta » (CSCO 537, p. 54).% En effet, le titre de la GR 17 
(l'abstinence du rire) s'accorde très mal avec le thème de l'Ajout de la GR 17 (voir notre table 
de concordance p. 213). Etant donné que l'idée de l'Ajout selon laquelle la faiblesse corporelle 
constituerait un véritable signe des chrétiens, l'Ajout de la GR 17 ne doit pas se détacher de la 
GR 18, appartenant originairement à une anthologie de questions et qui ‘traite d'un ton 


apologétique une question de controverse, préoccupée de distinguer l'ascétisme du dualisme 


M8 Fedwick, Ascetica, pp. 88-91 ; 652-654. 

? L'édition de la recension arménienne d'Uluhogian (voir supra l'introduction p. XL, sigle H) est faite, entre 
autres, sur quatre manuscrits complets médiévaux datés de XIII siècle et un manuscrit daté de XIIe siècle, qui 
constituent les meilleurs témoins pour la tradition arménienne (CSCO 536, pp. XV-XX VII }. La Casanate 2053 
à laquelle Gribomont se réfère dans son Histoire, p. 65, n'est que datée de 1625 (CSCO 536, pp. XXXVI- 
XXX VII). 
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manichéen'.!* Ainsi, si on voulait diviser l'unité C en trois, la GR 18 devrait commencer au 
milieu de l'Ajout de la GR 17. Selon notre opinion, le manuscrit du Pont, modèle de la 


IST devait considérer 964 B 15 (voir notre tableau, 


Vulgate, qui a divisé les GR en 55 capitula 
p. 215) comme le début de la GR 18. Mais, comme il a mal compris le texte de Basile, il a eu 
tort de fermer très tôt la GR 17 et d'ouvrir très tard la GR 18. Sa maladresse prématurée nous 
permet, à l'inverse, de saisir, sans hésitation, la division archaïque, que soutient la tradition 
manuscrite qui n'a qu'un seul numéro par rapport à la Vulgate. Aïlleurs, la disposition du 
manuscrit d'Istanbul ne peut pas être primitive dans la mesure où les deux titres qu'il contient 


tombent dans la même erreur que celle de la recension de la Vulgate. 
B. Analyse de la série D (GRv 22-23) 


Dans la Vulgate, la GR 22 a une interrogation, alors que la suivante n'a qu'un titre ‘sur 
la ceinture' avec un numéro indépendant. Dans la tradition manuscrite, la division de l'unité D 
est variable, comme dans notre table de concordance des GR. L'argumentation très persuasive 
sur sa disposition primitive provient tout d'abord de la comparaison avec la Q 11. La O 11 
traite de la question de l'habit religieux, des vêtements, chaussures, ceinture, ... et Basile la 
transcrit seulement avec une addition legère (voir notre étude pp. 220-221) pour rédiger la 
série D. Pourquoi Basile a-il morceler l'ancienne règle pour ne pas y appliquer la signification 
du terme Kato nAdtoc ? On en voit très mal la raison. Il faut d'ailleurs encore mentionner 
l'étroitesse d’esprit de la main tardive, occupée à fractionner inconvenablement en deux 
numéros la série D unifiée. L'interrogation que la Vulgate donne à la GR 22 est ti 10 npénov 
évôvua 1® Xpiotiav. En effet, la dernière ligne de sa réponse concerne les chaussures. A son 
tour, le titre avec le numéro 23 est nepi tnç Gwvnc, mais les huit dernières lignes de sa 
réplique concerne le nombre de vêtements, ce qui revient à la question originaire de la série 
D. Cette observation nous conduit à conclure que ni le numéro 23 du chiffre H et V, ni le titre 
sans numérotation du chiffre O et S ne peuvent sortir directement de la main de Basile. En 
principe, l'auteur considère la série D en une seule question comme Règle constitutionnelle de 


s dus 52 : ee sil 3 
l'habit religieux, ”? et ce point rend postérieur les autres divisions des manuscrits. 


150 Gribomont, Histoire, p. 250. 

11 La recension provient du manuscrit du Pont, selon la scholie 3, voir, ibid., p. 153. 

12 Basile ne permet pas à ses frères d'«avoir deux tuniques» (GR 23-Q 11), mais ailleurs (PR 210=Q 143) il 
admet la necéssité de plusieurs habits. Comment peut-on expliquer cette contradiction apparente? Peut-être, 
Basile a changé son point de vue théorique de la © 11 en acceptant dans la © 143 les besoins réels des plusieurs 
habits de la vie quotidienne. Cet exemple constitue un cas où l'idéalisme évangélique qui renvoie à Le 3, 11 
s'adapte aux nécéssités quotidiennes. On a déjà vu un autre exemple de l'évolution des idées dans les 
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C. Analyse de la série B (GRv 10-14) 


Il faut avant tout consulter notre tableau de concordance de la page 215. Basile utilise 
une structure d'encadrement pour composer la série B. Il se sert de la © 6 et © 7, 13-15. Au 
début de la série B, l'auteur copie presque entièrement la © 6 (> GR 10) et à sa fin, il remet la 
Q 7, 14-15 GR 14). Quant à la Q 7,13 qui concerne les responsables pour la probation des 
postulants adultes, il la situe dans la GR 10 (945 C 5-7, juste après © 6, 7, voir notre tableau) : 
or, cette position énigmatique a échappé à l'observation de A. De Vogüé et K. Zelzer.!* En 
revanche, la © 7, 1-10 (> GR 15), qui traite des postulants-enfants, est coupée pour être mise 
juste après la série B. Il ne faut donc pas considérer dans cet arrangement la GR 10 et la GR 
14 comme indépendantes l'une de l'autre, mais attachées l'une à l'autre. Selon notre réflexion 
d'encadrement, les témoins N, K, S et H s'accordent à l'idée basilienne, et les autres O, I et V 
y sont étrangères. 

Après avoir façonné l'encadrement, l'auteur développe la réglementation sur les 
esclaves, les gens mariés et les nouveaux-venus. La version arabe ne fournit ni numérotation 
ni titre à ce développement, alors que la recension de la Vulgate numérote chacune d'entre 
elles (GR 11-13). Les autres sont échelonnées entre les deux. Les GR 11-13 sont très facile à 
fractionner. Les exordes de chaque sujet donnent les mots-clés pour les titres. Comme la 
Vulgate, doit-on considérer ce développement comme trois règles individuelles ou un unique 
encadrement des postulant-adultes (équivalent à la GR 10 et 14 ) comme la version arabe ? 

Il semble que la division des GR 11-13 n'est pas convenable à la pensée basilienne. Le 
premier mot de la GR 12 est Kai : indice qui montre que les GR 11 et 12 sont reliées dans la 
logique de l'auteur. Il faut aussi indiquer l'inconvenance du titre de la GR 13. Son titre est la 
première phrase du thème : «qu'il est utile d'exercer également au silence les nouveaux 
venus». Mais à partir de la deuxième phrase, Basile écrit quelques lignes sur la parole 
appropriée à l'ascèse, un de ses thèmes préférés. En tout cas, la prescription des esclaves, 
gens mariés et nouveaux-venus (GR 11-13), ne peut être comprise convenablement hors de 
l'encadrement des postulants-adultes (GR 10 et 14), et en conséquence il serait préférable 


d'opter pour une seule numérotation dans cette série B. En effet, s'il faut trouver la disposition 


règlementations consécutives © 5 (GR 9) — © 31 (-PR 187) — GR 9 (<Q 5) (Voir notre analyse supra pp. 205- 
207). 

pe vogüé, le mouvement 3, p. 266, note 131; p. 267, note 137. Zelzer, Basili Regula, p. XXX. Il est assez 
vraisemblable que la © 7, 11 et 12 est absorbé par les GR 11et 12. La Q 7, 13 est une première mention sur la 
hierachie dans la Fraternité. 

1 Cf. Q 137 (= PR 173) ; Q 136 (-PR 208) 

ISVoir GR 33 ; ép. 2,5. 
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primitive de Basile, le meilleur choix sera K plutôt que O, N ou I, parce que l'évolution 
s'explique mieux à partir de la première qui ne dispose d'aucun titre, vers les dernières qui en 
possèdent plus ou moins. Pourtant, même si la série B est formé d'une seule question, il faut 
distinguer des couches différentes. L'encadrement est composé du PA et d'Ajouts postérieurs 
(la O 6 et 7, 13-15 + les six Ajouts ). Les GR 11-13 auraient appartenu à un recueil provisoire 
de questions et réponses, intermédiaire entre le PA et le GA. Aïnsi, l'évolution chronologique 
des GR 10-14 peut être le suivant : Q 6 et Q 7, 13-15 > GR 11, 12 et 13 > l'Ajout 10, 1-5 et 
l'A4jout 14. 


D. Analyse de la série A (GRv 2-6) 


Le premier argument sur la série A porte d’abord sur la question de la pertinence de la 
numérotation indépendante de la GR 4. Comme notre étude détaillée plus haut (p. 181) et 
notre table de concordance des GR nous le montrent, la section de la GR 4 est très courte 
(seulement 14 lignes), et cette étrange brièveté, par rapport aux autres GR, d'une colonne et 
demi (GR 6) à quatre colonne (GR 2 ) nous permet de douter de sa numérotation individuelle 
dans les Grandes Règles. Chaque division dans cette série est consacrée à des fondement 
doctrinaux de la vie commune. Débutant par l’amour de Dieu (GR 2), ensuite l’amour du 
prochain (GR 3), Basile fait un préambule majestueux à la nécéssité de vivre ensemble. En 
effet, l’accomplissement des doubles commandements primordiaux n’est possible autant 
qu’on puisse éviter la distraction de l’âme (T0 duetewpiotov : GR 5) et pour cela, l’auteur 
exige le recul par rapport à la société séculière (to tôi£eiv : GR 6). Ainsi se présente 
l’introduction solenelle, sans doute mûrement réfléchie et en même temps scrupuleusement 
monnayée. 

Que signifie la brièveté de la GRy 4 ? Comme De Vogüé le note d’une façon 
pertinente, la quatrième division de la Vulgate, qui parle d’un lien entre l’amour et la crainte 
de Dieu, ne doit rester qu’une «parenthèse» au sujet de l’amour de Dieu et nous sommes 
d’accord lorqu’il dit que le GA en fait maladroitement «une question à part». ‘* En effet, on a 
des manuscrits qui rassemblent les GRv 2-6 sous un numéro, surtout la tradition K qui ne 
transmet que le texte de la GRv 4. Quant à GRy 4, les quatre dernières traditions $S, H, I et V 
n'ont pas de disposition authentique, son titre «nepi 6Bov @eov» (de la crainte de Dieu) ne 
réussit pas à trahir le corps du texte, puisque l'auteur réserve la crainte de Dieu aux débutants, 


mais aussi manifestement l'amour de Dieu aux avancés et consacrés depuis leur enfance. 


156 De Vogüé, le mouvement 3, p. 256. 
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Dans ce cas-là, la tradition O et N ne précède pas, dans la problématique de l'authenticité de 
la mise en question de la GR 4, le témoignage de celle de K. 

La deuxième argumentation sur l'unité À concerne l’inauthenticité de la numérotation 
de la GR 6, en se référant à la tradition O et K. Ces deux traditions sont transmises sans titre 
ni numéro. Ce phénomène peut s’expliquer par la texte lui-même. La GR 5, amplifiée de deux 
nouveaux ajouts postérieurs, est consacrée au thème ‘ne pas se distraire’ (âuetecpiotov). En 
effet, la GR 6 s’associe ouvertement au sujet de la GR 5 avec son exorde qui se donne ainsi 
«ŒEvVITEAEL ÔË TPÔG T0 AUETESPLOTOL TG WuAns Kai 10 1ô10dbEuv Kato 1rv ouknoiv» (En effet, 
le fait d'habiter à l'écart du public contribue aussi à la vie contre distraction de l'âme).!*? Le 
point de vue de la tradition O et K qui ne dispense ni titre ni numéro pour la GR 6 (‘Ou 
avorykatov 16 181) ne peut être éclairé que par cette première phrase, car tout de suite le 
développement du texte se concentre jusqu’à la fin sur le thème prévu à l’exorde, «mener la 
vie retirée » (10 1ô1dteiv). D’autre part, dans ce contexte, il est facile de comprendre 
pourquoi les autres traditions N, S, H, I et V, fournissent au discours sur la nécessité de la 
retraite un titre avec ou sans option de numérotation. Mais, on peut donner difficilement la 
priorité chronologique aux cinq traditions plus précises, car au fur et à mesure les textes sont 
en général de plus en plus fractionnés par rapport à l'original. 

La dernière observation porte sur le rapport entre la disposition du PA et celle du GA. 
Quand on voit les série C et D, on trouve sans difficulté une méthode d'édition basilienne. Le 
compositeur des Ascéticons ne démembre pas la seule question du PA en numérotation 
plurielle. Les © 8 et 11 ne sont pas morcelées dans les recensions du GA conservant les traces 
primitives que nous avons marqués en gras dans notre table. Du reste, l'encadrement de la 
série B révèle l'intention de façonner une seule série au moyen d'un tricotage de deux 
questions, la © 6 + 7, 13-15, laquelle est approuvée par les quatre traditions (O, N, K et I). Il 
est donc justifié d'appliquer la même argumentation à la première série. La Q 2, même la plus 
étendue, mais pas fragmentée dans le PA, doit-elle demeurer fractionnée dans sa deuxième 
composition ? Est-ce que le morcellement de l'unité A comme dans quelques traditions peut 
correspondre à l'idée basilienne qui veut ériger magistralement les fondamentaux du 
cénobitisme comme la Q 2 l'a déjà fait? Etant donné que les trois manuscrits de notre table (O 
et N) trahissent la représentation d'une seule numérotation de la série, la conclusion rejoint 
notre réflexion, selon laquelle la série A ne disposait pas de titres, comme d’ailleurs notre 


argumentation sur ceux des GRyv 4 et 6 l'a démontré partiellement. 


157925 À 4-5. 
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Conclusion 


Notre premier intérêt pour les Ascéficons était d'obtenir un point de départ net et 
évident qui puisse nous aider à décrire l'évolution des Fraternités basiliennes. Je crois que par 
l'analyse comparative entre les © 1-2 et GR 1-6, ensuite les O 3-11 et GR 7-23, cette objectif 
est accompli partiellement. Le traducteur latin ‘manipule’ avec réserve son modèle grec pour 
ne pas en déformer le sens, et dans cette direction, on peut dire qu’en générale sa méthode 
d'adaptation est fidèle à l'idée basilienne, malgré quelques mécompréhensions ou périphrases. 
Sa fidelité nous permet de retrouver dans les GR 1-23 les couches ajoutées propres au Grand 
Ascéticon, et les phrases grecques du premier Ascéticon conservées ainsi que celles qui sont 
supprimées dans le Grand Ascéticon. 

Les ajouts postérieurs de Basile sont vraiment tels, ils n’appartiennent pas aux 
omissions rufiniennes, car notre liste exhaustive de celles-ci (les 18 occurrences dans la Q 1-2 
et les 17 occurrences dans les O 3-11) a montré leurs particularités dans la version latine : 
elles concernent surtout les citations bibliques, n'ayant pas d'importance dans le 
développement du texte, ni la même longueur que les ajouts manifestes. Ces derniers sont en 
principe des écrits réfléchis inspirés par les circontances historiques (Ajouts 2,2 ; 3 ; 5,1-2:6;: 
7,1-3 58, 1-2 5 9, 1-2 ; 10, 1-5; 14; 17; 21), sinon des questions empruntées (Ajout 11 = GR 11 
; Ajout 12= GR 12 ; Ajout 13= GR 13 ; Ajout 18= Ajout 18,1 + GR 18 ; Ajout 20 = GR 20) 
dans la série des Grandes Règles à partir d'un recueil, phase intermédiaire entre le PA et le 
GA. En revanche, l'Ajout 2-1 appartient à un exposé systématique tout à fait théorique et la 
GR 15 résulte de la synthèse des nombreuses questions qui sont situées chronologiquement 
après le PA, à la suite de ce fait lesquelles n'ont pas survécu dans les PR. 

Les sections additionnées dans le GA sont tellement importantes que l'évolution du 
cénobitisme basilien ne peut se dégager correctement dans les GR 1-23 que par leur analyse, 
On peut ainsi établir les préoccupations de Basile à la fin de sa vie, et c'est ce que nous avons 
essayé de montrer. Dans cette démarche, nous nous sommes souvent référés aux lettres de 
Basile ainsi qu'aux autres Grandes ou Petites Questions. En général, avec cette méthode 
d'analyse on a pu relever l'ordre chronologique des trois composants principaux des GR 1-23 : 
les © 1-11 > les questions emprutées à partir d'un recueil hypothétique intermédiaire entre le 
PA et le GA > les Ajouts écrits. Les derniers ont le même âge que le premier GA, puisqu'ils 
n'existent qu'au moment de la révision des © 1-11. Aïlleurs, notre texte critique permet de 


retrouver dans le GA la forme initiale grecque et perdue des © 1-11 du Petit Ascéticon. 
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Dans notre étude relative à la division primitive des GRyv 1-23, on ne peut tenir pour 
originelle celle de la Vulgate, étant donné qu'on constate quelques erreurs qui témoignent une 
mécompréhension des textes ou de leur Sifz-im-Leben. Le manuscrit pontique (la Vulgate) 
aurait la GRy 18 plus tôt, s'il voulait diviser le corps du texte en éléments distinctifs. A propos 
de la GRy 23, il ne l'aurait pas intitulée de manière inappropriée, s'il avait été un éditeur plus 
attentif. Quant aux GRv 10-14, on y trouve une méthode de composition particulière à Basile. 
Il se sert d'un encadrement pour les ordonner, en choisissant comme prélude la Q 6 et comme 
conclusion les trois dernières versets de la © 7. Cette structure littéraire implique tacitement 
que la série de B des GRv 10-14 était, à l'origine, unifiée en une seule Règle. En ce qui 
concerne les GRv 2-6, dignes d'être appelées "la Constitution du cénobitisme', la Vulgate a 
sans doute tort de fournir aux GRVv 4 et 6 un titre avec la numérotation, et d'autre part il faut 
être attentif au fait que les traditions O et N dispensent à cette unité À une seule 
numérotation. Dans notre argumentation, on constate que la version arabe conserve des traces 
archaïques sur le démembrement des GR. Finalement le fractionnement originaire des GRy 1- 
23 doit être considérée, selon notre analyse, comme les 12 Grandes Règles au lieu des 23, qui 


correspond à la tradition O et N. 


Notre étude est basée sur les témoignages des scholies de la Vulgate que Gribomont a 
éditées. La mention de la scholie 2 qui affirme que le PA (ro uikpov aokntikôv) fut rédigé 
avant l'épiscopat de Basile s'avère authentique, parce que l’Ajout 7-3 permet de fixer son 
terminus ad quem à l'année 368. Quant à la division archaïque des GRy 1-23, notre réflexion 
la doit directement à la scholie 4 et en même temps à la scholie 6 : celle-ci attribue à Basile 
lui-même l'appellation des Grandes Règles (Kard mAdtoc) et grâce à celle-là nous pouvons 
remarquer les contradictions internes au fractionnement des GR de la Vulgate, en nous 
appuyant sur la recension Orient. C'est à partir de ce point de vue que notre travail sera 
poursuivi dans les GR 24-55 propres au GA, et nous y retrouverons à nouveau le fait que les 
scholies touchent directement la tradition pontique, ainsi que césaréenne, tradition locale qui 


n'est connue par aucun document antique, ni même par le cercle des pères cappadociens. 
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CHAPITRE CINQUIEME 


La composition des GR 24-55 du GA 


Le contenu des GR 1-23, autrement mieux présenté en GRo (recension Orient) et GRn 
(recension) 1-12 dont l'unité littéraire est évidemment très lâche à cause de son caractère 
remanié par rapport à la structure beaucoup plus solide de son équivalent des © 1-11, est 
constitué principalement du fondement général de la vie commune ; tout ce qu'on peut relever 
en matière de hiérarchie du cénobitisme tient en trois références.! Par contre, les chapitres 
propres au GA, les GR 24-55 se caractérisent par des particularités distinctes de la section 
précédente. On peut trouver de nombreuses mentions sur la hiérarchie verticale et le système 
structural des Fraternités ainsi que des règlements concrets, par exemple les horaires de la 
prière, le travail, la vente des produits du travail manuel, les achats nécessaires à la vie 
commune, etc. Cette nouvelle augmentation du deuxième Ascéticon a une structure littéraire 
si ferme que certaines études du dernier siècle ont à son propos une vue d’ensemble 
commune.” 

Cependant, si les analyses des savants sur la deuxième partie des GR ont été effectuées 
selon une méthode d’observation intuitive, il faudrait incorporer à notre étude une autre 
mesure dans laquelle les principes internes du texte lui-même peuvent permettre de fixer des 
relations chronologiques parmi les GR 24-55. La chronologie est très importante dans cette 
partie qui aborde Îles différents systèmes et institutions du cénobitisme basilien. Elle l’est 
d’autant plus qu’il est presque impossible de l'établir en suivant les PR qui sont déjà 
regroupées selon des logiques thématiques dans les manuscrits ; il est donc légitime de se 
référer d'abord à la chronologie des GR pour les cas où on a besoin d'établir celle des PR. 
Enfin, établir la chronologie facilite la compréhension de la méthode de composition des GR 
24-55 et celle-ci aide à éclairer le sens des Règles «karo nAdtoc ». Avec cet objectif, 
plusieurs pages seront consacrées à l'étude du manuscrit d'Istanbul Patr. Oec. S. Trinité 105 


pour démontrer sa mécompréhension du sens des GR, en même temps que la qualité de sa 
lecture. 
! Voir infra p. 258. 


? Laun, op.cit. pp. 57-59. H. Dôrries, Symeon von Mesopotamien, Die Überlieferung des Messalianischen 
Makarios Schrifien, Leipzig, 1941, pp. 452-453. Gribomont, Histoire, pp. 252-254. 
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E Comparaison entre les GR 46-54 et GR 24-36. 


Avant tout, on peut constater que les GR 46-54 ont leur équivalent dans les GR 24-36. 
Gribomont a fourni une liste de confrontation brève entre les deux séries, mais elle n'est pas 
exhaustive, ni analysée de manière approfondie.* Les Ascéticons conservent des questions 
doubles qui traitent d’une manière identique la même problématique.” Les deux séries des 
GR 46-54 et 24-36 ne sont pas des questions doubles, parce qu’elles décrivent de façon 
différente des problématiques similaires. Il faut bien réfléchir à cette singularité qui apparaît 


comme un trésor où on peut déceler des clés pour l'évolution des monastères basiliens. 


À. Les GR 46 et 26 


GR 46 GR 26 
(a) Ilav 6 dudiprnua dvadépeosdar Get (a) AE ÔÉ KO TOY DTOTETUYLÉVEY ÉKAOTOV, 
(b) t@ RPOEGT TOTL, (d) Et YE HÉAAOL détÉAOyOr TpOKOTNL Ént- 
(c) À xap QÙTOÙ TOÙ AHaptrnkÉTOG, ôeikvvo@ot, koi Ev ÉÉEL Ts. Kat TO 
À rapa Tv S'UVEYVOKÉ TU, npootdyuato ToÙù Kupioù fu Inoov 
(d) dv avdrot BeparevOnvar pr) Éuunbwot, Kkatoi Xpioroù Cons YEvéoot, 
tÔ ÙTOÔ TOÙ Kupiov TPOOTETAYHLÉVOL- (c) undév LEv Wuxns KiVNUO ATOKpPUbOV 
(1036 A 5-8) + 14 lignes à venir rap ÉQUTH, 
unôdéva dE Adyor aBacarviotwc Tpo- 
o60t, 
(a) EAN GTOYULVOUL TO KPUITO TG KAPÔLOG 
(b) TOÏç LEXLOTEUHÉVOLG TOV AÔEAPOV Ed- 


GTA dYAVOG KO ovuraPos EtuEXE1o PO 

TOY AOPEVOUTOL. 
(985 C 13-988 A2) + 4 lignes à venir 
Il y a deux points à remarquer. Dans la première GR, c'est au supérieur du monastère 
(npoectaic) que les cénobites doivent faire leur confession, alors que la deuxième évoque 
d'une façon ambigüe les responsables puisque le mot ot neniotevuévor désigne simplement 
ceux qui ont reçu la charge. Ensuite, il faut indiquer la ressemblance structurale des phrases. 
La GR 46 présente un cas de parison relevé par l'anaphore (c), et la GR 26 l'antitheton relevé 
par le même (c). Celle-ci est plus étendue que celle-là, mais on a l'impression que l'auteur 


emprunte plus ou moins à la première des éléments littéraires de la GR 26. 


B. Les GR 47 et 28,1 


5 Gribomont, Histoire, p. 254. 
# Par exemple, PR 296 et 12, 64 et 228, 5 et 14, 67 et 309. 
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GR 47 GR28 

(a) Tôv à un Kkataëeyôuevov (a) T@ pévror 6kynpos ÉaKELÉVE 
(b) TÔ Tapoi TOÙ APOECTHTOG ÉVkpiOÉVTO (b) npÔc Tv dTaKoNL Tv ÉVTOAGY TOÙ 
(c) xp pavepac À ia a dt dvuhéyeu, Kupiov 

ei ma Éxor Adyov ioxupôv karo 10 Boëan-| (c) TpTOY HÉv OUURdOgEw HÜvTAG APN 

pa to Fpabov, À LHINONQTA TÔ TPOOTE- GG VEVOONKOTL HLÉAEL, KO | toits 1ÔLQLG 

TOYHLÉVOL TOLEL. TOPOLVÉOEOL TÔV TPOEOTOTO HELPOOOOL 


adtod tn» dppootior ÈravopBoOVOEPar- 
Et 0€ adTÔG GiOYUVOLTO, dAAOL io LEG‘- 
Tag mpÔG TOUTO xpno doc, ia, 
EL HEV OPA nv Tpogtiv ein ñ &tatayr, 
ÉEéAntor Kai adtOc ÉQUTOY Kai TOÙG HE - 
bouc BAdBnc 
EL dË dEtx0Ein KATQ ÀOYOL TOV TPOONKOVTO 
VEVOHÉLI, 
Kai ÉQUTOY ÔLAKPIGEWG OTOULOUG KO ÉRL- 
K1VOUVOU ÉAEVOEPHON. 
+ citation Rm 14,23 et Mt 18,6. 


(d) Et 8é tivec ÉmuÉvOOL 19 dnetdei, Ad6pa | (d) Ètunévovra Gà tn dnebeiq Kai Tv 
LV KOTOLENPOLEVOL, UN ÔNLOOLEVOVTES DE OL6POWOUW pri 8EXOHEVOL ÉLBpBÉOTEpOr 


tv A VEN, WG Kai ÔLAKPITEWG ALTLOL T1] ÉRÉYLEUW ERL HONG TNG AÔEAPOTNTOS, 
AOEAPOTNIL, KO TV APOG Tac ÉVTOAGG TAN- KOÏ LETA TÜONG TOAPAKANOEWG TPOO- 
podopiar GtacaAevortec, Kai dvOREUEÎOG d'yEuv adto T6 1atpElac 

KO Tapakonc tüdokaiot, EKkBAAAÉO- (988 C 2-9) + environs une colonne à venir 


où TG AGE ŸOTNTOG. 
+ citation Pr 22,10 et I Cor 5,13,6. 
(036B 13-1037 À 5) Texte intégral de la GR 47 


J'ai transcrit, sauf les trois citations bibliques, toute la GR 47, alors que j’ai seulement 
copié les huit premières lignes de la GR 28. Ces deux Règles s'accrochent littérairement l'une 
à l'autre, car les éléments des phrases sont constitués d'une façon symétrique. Quant au sens 
de l'évolution, la première est sans doute dans sa forme littéraire une révision de la deuxième. 
Mais l’inverse n'est pas possible. Dans la GR 28, il s'agit de l'obéissance évangélique, alors 
que la GR 47 se situe dans un système plus centralisé ; l'ordre provient dans la GR 28 des 
commandements du Seigneur dont la référence principale est Phil 2, 8 (‘obéir jusqu'à la mort')” 
et dans la GR 47 du supérieur du monastère. Basile crée, dans le troisième élément de la GR 
47, un système très élaboré pour résoudre un conflit entre supérieur et inférieur dont les 
aspects ne sont pas unilatéraux ; la prescription porte sur la conformité (Kara A6yov) biblique 
des décisions (ro éykpôévra et T0 npootetoyuévoy) où ordres (1 ôtatayn) pris par le 
supérieur, et Basile réglemente une intervention éventuelle de l'agent intermédiaire entre les 
deux parties en conflit, si l’inférieur le demande. Ce système casuistique très étudié de la GR 


47 démontre que le règlement de la GR 28, qui présume unilatéralement la correction du chef 


5 Cf. Girardi, Basilio di Cesarea, p. 190. 
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de monastère à l'égard de l'inférieur, n'était pas efficace dans tous les cas, et cette expérience 
oblige donc Basile à rédiger une nouvelle ‘loi’ monastique. 

La GR 47 ne doit nullement être considérée comme une réponse improvisée aux 
entretiens de l'évêque de Césarée avec ses frères ascètes. Au contraire, elle est, semble-t-il, le 
produit du simple travail littéraire de Basile, informé des circonstances inattendues de la 
centralisation du monastère et conscient de la nécessité d'une réglementation minutieuse qui 
préconise l'obéissance aux préceptes évangéliques plutôt qu’aux réglements conventionnels. 
Lors de la rédaction de la GR 47, l'évêque de Césarée travaille sur le texte déjà écrit de la GR 
28. Et c'est à cause de son caractère réfléchi que la cadence musicale résonne dans la structure 
symétrique des phrases ajoutées ; l'antitheton (uêv..ôé) relevé par l'omeoteleuton intérieur 
(Kai adtÔoc Éautôov Kai... Kat Éautoôov …xat) et par le parison (napo tv pair ein n 


ôtata y... KT AËYOY TOV TPOOHKOVTO VEVOLÉVT). 


C. Les GR 48 et 27 


Cette confrontation est intéressante, voire énigmatique. Le rapport littérale des 
expressions soulignées entre les deux Règles est aussi net que les comparaisons précédentes. 
Leur ressemblance textuelle est ailleurs plus frappante. Sauf les premières lignes de la GR 48, 
chaque partie marquée suit le développement du texte de la GR 27. En fait, la dépendance 
littéraire de la GR 48 à l’égard de la GR 27 est beaucoup plus importante que dans les paires 
des GR 46-26 et 47-28. 


GR 48 GR 27 


‘Ynép ÜË 100 un Pablo Tv TE TOLOUTE Ad- 

der tnG G1akpioeuwc Etc BAdfBny ÉaUTOÙ Kai 

TOY ÉTÉPUV REPITINTEUW, 
“Qonep dE Ô Rpozo TG dTEVOVVOG EGTU 
OÔnyE Etc novto Tv AÔEAPOTNTO, 


(a) Èketivo Kka06kov TAPAPUAQKTÉOU ëv AdEXPO- (a) oÙtTE TL Kai TOLC AOUOUG ERPOAAEL, 


TEL, TO Env dpxn, UNÔÉVA TÈG TOÙ APOEOTR- dv TOTE VLOT zevOoû TL Ep rôv TPOEGTOTOE 
TOG OiKOvOHIAG epiepydiéec0at, UNE HOAv- TANHHÉANLUA, DTOHULVNOKELU QÙTOV. 
HPAYLOVELL TO YUWVOLEVOL 

(b) ÉKTÔG TOY ÉYYUTÉPOL TOÙ HPOEOTHTOG (b) “Qote êË ur Avôvar Tv EdTOE A, TOLG 
Kai BaËLE Kai GULÉGEL TR Ty TE HALUKIQY KO Tr 


(co) OÙc EG Tv repi Twv Kouvv BouAnr te Kai |(c) ÉRLTPÉTEU xp 102 drduynow. 
GKÉWYAL AVAYKOQUDG HOAPAATWETOL, TELOOLEVO 
th RapouvÉoEtr tod etrOvroc Meta BovAnc 
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Tavto HOLEL. 


(d) Et ‘ap TV WUYOV NUDV ÉTETPÉVQUEU QT (d)’Eav uëv oùv À tt ÉLopOdoEwc GEO, 

y oikovouioy, ç @En T0 Ayo Üooprt, 16v 1e ÜDEAGOL DhEANOQUEr, Kai ÉWUT- 
oÛG OL ÉKEVOU, zÔ OLOVEÏ KOVOVOL TOD 
duetépou Biov ôvra, Kai 11} ÉQUTOÙ Ôp- 
661mt to voi o poor UE ÔLEAÉYLEU 
OPELAOVTO, TPOÔG TO EVOD KATOHPTLOOVTEG. 


(e) dAGyiotor ravteAc mepi Tov edteAeotoi- | (e) dy ÔË uitnp TUWËG ÈT at Tapayx0dotr 


TOV ÉMIOTEUW, KO ÜTOWLOV ATOTEY KOTO rAnpopopnbévTec ôto Nc PavephoEwc 
roù GÔELDOU QAÙTOÔY TE TANPOVOBO, KO TOL ta OÙ HET dAnbeias drontevBévtor, 
GAXOL ŒhOpUTv TOAPÉYELL. tn ÊR AÙtE OLOKPIOEWG ARTAAAÉGOOL- 
AtnEp, va ji TOÙTO CUuuBaivn, ÉKAGTOG Ëv TL. 


@ EKANON, ËV TOUT LEVÉTO: KO TN] bpovTi- 

DL TO AÙTY ÉMBAAAOVTHY ÉAOY ÉQUTOV 

anro8oÙc, UNÔËV TÈG ÉAAQG OLKOVOHLIOG 

nepepyaléoôw, LULOGUELVOG TOÙS RYLOVG po 

Entac,… 

(1037 A 10-B 9) + les 3 lignes à venir (988 A 11-B 11) Texte intégral de la GR 27. 


Il n’y a pas de difficulté à propos du sens de l’évolution de ces Règles.$ Cependant la 
question de la validité de la GR 48 se pose, car on a l'impression que la nouvelle ne remplace 


pas l’ancienne. D'abord, simplifions la divergence de la double Règle 48 et 27. 


GR 48 GR27 


(a) Se mêler des occupations du supérieurs est radi- | (a) le devoir mutuel entre le supérieur et les 
calement (littéralement, dès le début : 10 tnv àp- autres : la direction de l'union des frères’ 
xnv) défendu pour les frères. revient au premier et l'avertissement est 

devoir pour tous les autres en cas de faute 
du supérieur. 


(b} Mais il existe dans le monastère un organe con- |(b) Il existe également un groupe de conseil 
sultatif (littéralement, les plus proches du supé- (littéralement, les avancés à leur âge et leur 
rieur à leur rang et leur intelligence), auquel intelligence) 

seulement l'intervention est permise dans les 
affaires du supérieur. 


(c) Le devoir d'administration du supérieur : il faut |(c) L'avertissement (ñn droôuvno1c) des frères doit 
demander essentiellement (Gvaykoiwc) des s'effectuer par l'intermédiaire de l'organe de 
consultations auprès du conseil” de conseil. 


(d) Le supérieur est celui à qui les frères ont confié |(d) Le supérieur est celui qui est comme la règle 
la direction de leur âme, de vie des frères. 


(e) La méfiance et le discrédit à son égard sont doncl(e) Au cas où la suspicion n’est pas soutenue, 
déraisonnables. Chacun doit s'occuper seulement les concernés seront débarrassés de leurs 
de ses affaires. doutes au sujet du supérieur. 


$ Pour l'évolution du conseil du monastère, voir aussi infra pp. 262 ss. 
7 La PR 104 est moins proche de la GR 27 que de la GR 48. 
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Dans nos extraits, les précisions essentielles (a) et (c) de ces Règles ne sont pas 
compatibles. La conception dans la GR 27 de la mutuelle correction que le chef de monastère 
et tous les autres frères peuvent faire, montre un système plus horizontale que la GR 48 qui 
bloque fondamentalement une telle intervention de la part des frères, sauf de la classe 
particulière. Comment la première règle pourrait-elle être légalement valide une fois la 
dernière annoncée alors que celle-ci veut éliminer probablement des embarras provoqués par 
une telle structure horizontale ? Cet aspect devient plus complexe dans la mesure où Basile a 
conservé l'ancienne Règle malgré sa contradiction avec la nouvelle. Cette focalisation au sujet 
de la validation des anciennes Règles porte non seulement sur la paire des GR 48 et 27, mais 


également sur la série 46-54 et ses premières étapes de réglementation. 


D. Les GR 49 et 36? 


Si les GR 48 et 27 concernent la méfiance et la contestation incitées par les inférieurs à 
l'égard du chef de la Fraternité, la Règle 49 et sa correspondante GR 36, traitent le conflit des 
relations horizontales plutôt que verticales, les conflits parmi les frères eux-mêmes. 
L'évolution législative de ces textes suit les précédentes. La GR 27, qui représente un système 
plus simple, voire grossier, pour dissocier une circonstance de conflit, est une étape 
précédente à la GR 48 qui réglemente avec beaucoup de finesse une audition d'anciens et 


l'intervention des plus expérimentés pour confronter les parties concernées. 


GR 49 GR 36 
(i) Iepi ôê twv dHbLoBnToULÉvoOU £v ui AdEA POI (i) ToÛc ye uv na KABOHOLOYNOQLÉVOUG 
LAVE Gtav AOÉUHVOL TLVEG DOL HEPL TVOG dAATAO 112 ETi TÔ abTto Cam ALapO- 
npdyHatoc, où ypn baoveikwoç GAATAOL Gv- pc dvaywpetv OÙY OO... + 3 lignes… ‘oO 
TUTEÏVEUW, dAAG TOULEVEGOQL TOLS ÊVYATR- uËv OÙv ÔLo TO Bhorreo ce AROGTNEV- 
TÉPOL rûv ÉTIKPIGW. voc dE OV UT) KPUTTÉTO Ka EQVTOY 
rnv œitiav, AAA ÉXEyyÉTo try BAGBny, 


\ £ à \ / 


KOTO TOY TPÔTOY TOY Tapa TOÙ Kupiov, 
= les 5 lignes (citation de Mt 18. 15).. .EOy OË 
ÉTULÉVOUTOG QÜTOUG TO KOÜK@ KO UT 
KOTOVEXOHLÉVOUS TrÎl BLÉpwO 1ôn Tois 
rd toioro Kpiveiv ixavoic ÈMDEIEEL 


KO UETO TL TOV TAELOVHL Haprupiov 

rÔte XHpuéoOw. Xwpiolnoestar dE oùKké- 
at GÜEA PH, AAA GAROTPÉOY, T0Ù K'opi- 
OÙ TÔV ÉTULÉVOVTO TO KOK@ ÉBVLKE KO 


8 Cf. Les PR 19 et 183, et surtout les PR 74 et 102 qui touchent directement les frères qui voulaient quitter le 
monastère. La PR 102 est moins proche de la GR 36 que la GR 49. Et il semble que la PR 74 est la plus 
primitive, en ne se référant qu'à la GR 7. Ainsi s'établit l'ordre chronologique PR 74 > GR 367 GR 49 et PR 102> 
l'Ajout 5-2. 
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TEA GUN OVYKPIVOVTOG. + citation Mt 18,17 
(1008 C 4-1009 À 8) + les 18 lignes à venir 
(ii) “Qote ÔÈ Te tnv taéw GUYLELO OA, TdvT- 


ŒV ÉTEPOTVTEY, KO TOVTOTE, TE déopur 
épecyxeAiac Kai gAvapioic éyyiveofou, Éva 
tua EiVOL XpT] TOv É0KwLOGBÉVTO, 


DUVATOG ÉXEUW Elç KOUI ÉTIOKEULV TPOTL 
Gévat, 11 dder OT tà rapi Toi AubiBo- 


AXOHEVO, À TD TPOÉYOVTL AvotilES Bot. 
(1037 C 6-D 1) + les 10 lignes à venir 


Cette partie citée de la GR 36 précise les cas où les frères peuvent quitter la 
communauté.” Basile connaît les deux raisons pour lesquelles les frères abandonnent ‘la vie 
sédentaire’ (ñ Eri t0 aùtô Cwr). Premièrement, ils peuvent quitter la fraternité pour obéir à 
Dieu, dans le cas où un frère constate une déviation spirituelle des autres membres 
majoritaires de la communauté (ñ Èk 116 ovuvouxoewc Bldfn) et qu’ils persistent dans 
l'erreur malgré une tentative de correction. Le deuxième cas a pour cause la légèreté 
personnelle (ô1à iôiav Kovbétnta). Le paragraphe transcrit au-dessus correspond seulement 
au premier thème qui est remanié dans la GR 49. 

On constate facilement à la lecture des sections (a) des GR 49 et 36 que les lignes qui 
débutent la première expriment une autre solution que le long texte ancien de la seconde. 
Dans la GR 36, le frère qui regarde le mal dans un groupe est favorisée à le corriger par 
l'entretien personnel. Si cette entreprise n'est pas efficace, il peut recourir à «ceux qui sont 
capables de juger ». Quand les adversaires ne se corrigent pas, même à la suite de cette 
mesure intermédiaire, il peut les quitter avec mépris, et dans ce cas ce n'est pas lui qui quitte 
la communauté mais les pécheurs ! La GR 36 (i) se caractérise par ‘le biblicisme?” (Mt 18, 15, 
16 et 17) sur lequel se fondent ses prescriptions inflexibles.!° Mais, une loi cénobite, la GR 49 
qui concerne les Fraternités plus développées, où la réflexion de Basile s’est enrichie 
d’expériences, abandonne l'interprétation littérale de la Bible de la GR 36, probablement 
parce que la rigidité et la ténacité de son littéralisme n'était pas applicable aux cas suggérés 
dans la GR 49, où les aspects du conflit inter-fraternel peuvent être multilatéraux. Dans ce 


contexte, on ne trouve aucune référence biblique dans la nouvelle Règle et toutes inventions 


? B. Gain écrit que l'engagement perpétuel du cénobitisme basilien « comprenait, peut-être implicitement, ce que 
l'Occident nommera la stabilitas loci, c'est-à-dire l'interdiction de changer spontanément de monastère, et que 
connaîtra aussi l'Orient ultérieurement » (Gain, Cappadoce, p. 141). Pourtant, sauf le contenu cité plus haut, la 
GR 36 prescrit que « parfois cependant c'est pour obéir au Seigneur que l'un ou l'autre se voit tiré deci delà » 
(Lèbe, Règles, p. 120, 19-20). 

1° Girardi, Basilio di Cesarea, ne fournit pas la référence de ces passages dans l'index de son livre. Pour 
l'interprétation littérale sur l'Écriture de Basile, voir Girardi, Basilio di Cesarea, pp. 12-18. 
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systématiques portent soit sur le consensus communautaire soit sur l'autorité spirituelle du 
supérieur. Désormais, le principe qui veut que quiconque puisse librement interroger qui il 
veut (novtov Eneporaivrov) | cède la place à l'eutaksia (edratia) ? qui gagne de plus en plus 
de poids dans le cénobitisme plus tardif de Basile. Aïnsi tout en défendant les initiatives 
individuelles, un responsable (£va twci) est chargé d’établir les circonstances conflictuelles. 
L'économe, responsable du règlement des querelles peut les présenter à une commission 
spéciale d'examen (ñ Koivr ëniokeic) ou en référer au supérieur (6 npoéyawv).!* Il semble 
en conséquence que malgré la différence des Sitz-im-Leben des GR 49 et 36, un système plus 
rigide fondé sur l'interprétation biblique de la seconde ne soit pas non plus valide à la suite de 
la nouvelle réglementation plus fine de la GR 49. C'est exactement ce que nous avons vu dans 
les exemples ci-dessus. Pour finir, il est vraisemblable que la section (1) de la GR 49 soit 


rédigée en référence à celle de la GR 36. 
E. Les GR 50 et 30 


Au contraire des paires de Règles déjà relevées par nous, les GR 50 et GR 30 n'ont pas 
de dépendance littéraire entre elles. La GR 50 peut être pourtant prise comme une contrepartie 
de la GR 30, dans la mesure où on constate entre elles une convergence de thème : la première 
traite l'attitude particulière du supérieur lorsqu'il réprimande (ë1éyyeuv) les erreurs des frères, 
tandis que la dernière parle de l’attitude globale du supérieur dont l'essentiel se résume en 
deux mots-clés, vertu du service (n danpeoia) et humilité (ñ taxeivooic). La GR 30 ne nous 
donne pas d'intérêts spécifiques, car la responsabilité du supérieur s'exprime en terme général, 
surtout car le contenu de la Règle se fonde, semble-t-il, moins sur les évènements particuliers 
des monastères que sur le raisonnement de Basile lui-même. !” En revanche, sa contrepartie est 
plus intéressante, au fur et à mesure qu'il apparaît dans les phrases de Basile des anecdotes, 


qui constituent souvent l'arrière plan des Règles, comme on l’a déjà vu dans la GR 15 


1 Basile ouvre par cette notion de liberté son Ascéticon, voir GR 1, Cf. PR 203 et 303 

12 Dans la GR 49, c 

5 Cf. Suso Frank, Münchsregeln, p. 386, n. 114. 

14 C'est le seul cas dans les séries GR 24-36 et GR 46-54 où le mot singulier d ZpoÉXwY signifie ici le supérieur 
; dans d'autres phrases, il faut absolument lire «l'ancien » ou «l'avancé». 

1$ Je vois mal s'il est possible dans la GR 30 d’y voir des anecdotes entre les lignes. Basile recourt souvent à la 
comparaison médicale pour exprimer la responsabilité du supérieur. Ainsi est-il serviteur (0 dINPETOY) des 
blessés, effaceur (0 GnoËvUY) du pus de leur blessure, celui qui utilise des remèdes (0 rpoodywy ta 
Bon@muatoi) propres à l’anomalie présente et celui à qui est confié le soin de guérir les maladies de la 
communauté (0 tà AoBevnuatTa 1008ar 16 AÔEAPOTNTOS moTEvBE ic). La comparaison du médecin 
avec le supérieur est aussi très fréquente que chère. Voir aussi les GR 55. 
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concernant l'éducation religieuse des enfants, dont la composition reflète de nombreuses 
expériences anecdotiques. 

Les anecdotes qui peuvent être dégagées à partir de la GR 50 sont les cas où le 
supérieur s'est emporté outre mesure (ëura@wc, ueto Ouuiod Kai ôpynç) contre un frère. La 
lecture attentive du texte nous amène à conclure que l'indignation (àyavorktnoic) à éviter fut 
provoquée moins par les fautes de l'inférieur que par la résistance ou la méprise (rapopaiw) à 
l'égard du supérieur lui-même. Le conseil de Basile pour cette «colère» injuste conduit à 
nuancer [a réprimande : le supérieur doit se montrer mécontent quand un autre qui lui est 
méprisé (Kkataÿpovoüuevoc), et indulgent quand il est lui-même mise en cause. Un point 
intéressant peut être déduit de cette règle anecdotique, c’est que l'autorité du supérieur était 
vulnérable aux défiances des autres frères, même à l'époque tardive représentée par les GR 
46-54 où le cénobitisme basilien se centralise pour le meilleur autour du supérieur et des 
anciens. Îl faut ajouter dans la même ligne d'interprétation la GR 47 dont nous avons transcrit 
le début. 

On constate que la dignité du supérieur est en proie au défi des inférieurs dans toutes 
les couches chronologiques du texte. Déjà dans la Q 106 (PR 146) du PA, cette méfiance 
étonne Basil ; un frère refuse un outil au supérieur qui en a besoin et le lui demande. On peut 
comprendre dans la GR 27 pourquoi et comment ce qui s'est passé dans la © 106 était 
possible. La GR 27 se trouve dans la série des GR 24-32 que je surnommerais bientôt manuel 
du supérieur' et lequel se situe chronologiquement juste après le PA, mais bien avant la 
section des GR 46-54. Basile ouvre dans la GR 27 un passage où tous les frères peuvent 
participer à corriger la disposition du supérieur. On n'est pas informé de ce système de 
correction dans le PA, mais sans doute était-il beaucoup plus flexible que la correction 
mutuelle représentée dans la GR 27. En effet, la GR 27 n'a pas bien marché ; c'est facilement 
que le supérieur est sacrifié par les frères qui le guettent. C'est exactement ce que révèle la GR 
48, évidemment plus tardive que la GR 27. Cette fois-ci, Basile, introduisant un système plus 
rigide maïs plus stable, n'admet qu'un groupe de conseil pour corriger le supérieur. Malgré ce 
nouveau système plus stable, il ne faut cependant pas imaginer ce problème disparu, parce 
qu'on trouve dans la GR 47 qu'une autre contestation du supérieur est toujours ouvrable par un 
moyen prestigieux, c’est-à-dire en référence à la parole de Dieu, et d'autre part parce que 
Basile reconnaît dans la GR 48 la présence soucieuse de ceux qui s'insèrent dans les affaires 
des autres (rdc GAAQG oikovouias nepepyabéo@ou). À vrai dire, l'obéissance qui est le 


fondement du cénobitisme basilien n'est pas tout le temps respecté dans la pratique, même 
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dans les couches les plus tardives du GA, comme les GR 46-54 ; la GR 50 constitue une 
preuve selon laquelle l'autorité du supérieur est souvent susceptible de subir la méfiance des 
autres inférieurs, au point que Basile réglemente une disposition particulière selon laquelle le 


supérieur doit agir dans telles circonstances pour le salut des autres. 


F. Les GR 51 et 29 


GR 51 GR 29 


. KO ŒTEVOLTIOV pÈv 1OTOpEVOG TpÔc, Tà 
rio, Ôv ÉTUTOVOTÉPOG dE, Et OÉOL, ëtaywync 


LOHLEVOG TO dppaornuo ns YUXNG: OLoy Thv 
KEVOBOË OV TOLG ÉTITOÉYHLOLOL TOY TG TOTELVO 


bPOOÉUNG ERLINÔEULOTHP" 


(a) yoyyvouôy ôtd T0Ù dhOPLOUOd, WOTE LATE (a) Toù Léytor yoyyvoaytoc À ET ÉTOpOEL 
ovvepyodGeobar adta tiva tv AÔEA PO ÊLÉ- ÉbEvpEOÉVTOG 
oBait, L 

@) ie 10 nap_adrov Épyov dyauryvécar toic | (b) de wi épyaciay ui Karaiyvvolar th 
du, Kard nporipntor, rAñv Et ri dpt HAPÈ TOY TOTELVOV TN KOpÜIQ KO GUY 
ÔUÈ TG AVETOLOYUVTOU LETAVOLUG ATQAAC- TETQUUUÉVOY TO TVEULOTL YWOLÉVN 
VE TOÙ ragouc pavein. Épyaoig 

(c) Kai TOTE Tv ÉL TO YOYYvOUD YEVOHÉUNU ép- | (c) Kai 6AOG un dyaliokEc eau Tapoi Toic 
Yaciav nposBÉLE TOOL UNÔË OÙTOÇ EG ÙTN- EVAGBÉOL. . +16 lignes 


peoiay tn tov dE by YpoEUG, AANX Eic "Ober dvaykaicc Tà 100 ÉKUNPOÙ Kai 
Étépay ypelav oikovouovvrac. Kai toüroy dytiAyou Épya GAAOTPLOTÉPOY TNÇ 

© ÀGYOG GKPOUVTHÇ TPONTOÏÉDELKTOL. GÔEADOTNTOS : 

(1040 C 13-1041 A 12) fin de la GR S1 (989 D 3-992B 6) + les 20 lignes à venir 


La GR S1, réminiscence partielle de la PR 125,'% et la GR 53 reprennent largement les 
thèmes de la GR 29. Le fait que Basile se réfère à la GR 29 pour la préciser davantage dans la 
GR 51 est certain, étant donné leur rapport littéraire et la mention de Basile lui-même qui 
évoque évidemment la GR 29 comme on le voit dans les expressions Kkato npoeipntar (b) et 
Kai tTovrmv © À6YOG dprodriwc rpoaurodédeLKTtTor (c). Ce qui est important c’est que Basile 
considère en s’exprimant ainsi que la GR 51 est un complément de la GR 29 mais non son 
remplaçant définitif. On trouve deux nouvelles précisions dans la GR 51 par rapport à la GR 
29. La première précision concerne la pénitence volontaire (n &venoioxdvtoc petoivora) du 
murmurateur, qui rend le produit de son travail acceptable (npooëéyeo@au). Cette mention est 


entièrement nouvelle dans la GR 51. 


16 On voit un rapport entre la GR 51 et PR 125. La phrase de la GR 51 @ote pte ouvepydteodar aùdt® 
Tia Tv GEO EAÉOBOL prend la même direction que celle de la PR 125 et Ô ÉÈmuÉvOL 
HPOTETEVOUELOS, OUubÉpEL ApOnvar dr œùtov T0 Épyov. (s'il persévère dans sa témérité, il convient de 
lui retirer son travail). Le sens de l'évolution est peut-être la GR 29 > PR 125 > GRS1. 
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En revanche, la deuxième précision de la GR 51 selon laquelle les produits se dirigent, 
uniquement dans la condition de pénitence, probablement vers les gens extérieurs du 
monastère, s'ajoute comme un commentaire de la GR 29 dans laquelle le sens est très 
ambiguë. Selon le sens exact des mots de la GR 29, c'est absolument (@vayrkaiwc) qu'il faut 
écarter (GAAotpuwtéov) de la Fraternité les produits du ‘murmurateur’. Où vont donc les 
produits de son travail manuel considérés comme un sacrifice blâmable (dc Bvoia Entiuwpoc) 
? Est-il permis de les jeter entièrement à la décharge, autant qu'ils sont sortis d'«une 
disposition hostile à Dieu» (änô £x0pacs 10 Oew Gtabéoewc) ou sont-ils réservés uniquement 
aux gens de l'extérieur du monastère ? La phrase sous-entend, semble-t-il, la seconde 
interprétation, mais la première n'est pas totalement exclue, dans la mesure où Basile 
condamne sévèrement le ‘murmurateur’ opposé à la volonté de Dieu. En tout cas, Basile 
affirme que ses deux nouvelles précisions de la GR 51 ont déjà été mentionnées (Kara 
Æpoeipntar et ZpounobédeuKkTaL) dans la GR 29 en dépit que l'une est tout à fait nouvelle et que 
l'autre n’est pas prononcée d'une manière claire. Par cette observation, on peut arriver à la 
conclusion que Basile, sans doute, considère la GR 51 comme un complément de la GR 29. 

Est-ce que cette compréhension basilienne peut s'appliquer également à toute la série 
des GR 46-54 et ses équivalents les GR 24-36 ? En rangeant ensemble dans le GA les GR 46- 
50 étudiées ci-dessus et ses correspondantes, Basile, n'a-t-il pas ressentie une certaine 
contradiction, car les systèmes structuraux qu'elles prescrivent se montrent différents à nos 
yeux ? On hésite mais on a au moins ‘une’ compréhension authentique de Basile lui-même à la 


paire des GR 51 et 29. 


G. Les GR 53 et 29 


GR 53 Texte de Vulgate GR 53 Texte de variation 
(S° et S?, voir Gribomont, Histoire, p. 32 et 38) 
(a) AE HÉvTot Ko * AE HÉVTOt KO TO po TV ÉKÔLDUOKOTMY 
00 ELG QUE tv TÉXVNV ÉÉaaprdvovorv ot TAG TÉXVOLG TOÙG KATAYVHOBENTOG TV GT- 
ovOdvoutec, ÉD _EQUTOVY ÉAÉYY EL TO TÂAQUÉ- EX gov ÊTL TOÙ TPOEOT TOC ÉLÉYyE0001, 
Aqua, Kai ErayopO00o@o1 To chAAUQTE. dote aÙrÔv pile 10 RPÉTOV EKOOTE à 
(1041 C 9-12) ApTAUOTL ÉTUTILLOV. OÙT yop Kai Ô AUOP- 


ray edre1ÉOTEPOS YivETOL TÔV ÉTI TOY TA- 
Et0VŒV ÉAEYXOL QLOYUVOHLELOG, Kai OL AOUT- 
ot _AOpaAÉOTEpOL rpÔG TO LT] REPUTINTTELV 
TOLG Ôpoiotc, Kott Ÿ] KatdAAnAOG Bepareio 
RAP TOÙ ÉUTELPOTÉPOU UŒAXOV TpOOQYON- 
vol DUUTIOETOL. 
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Avant de confronter la GR 53 et la GR 29, il faut comparer les différents textes de la 
GR 53, qui varient selon les manuscrits. S° et S? sont plus étendus que la recension Vulgate.!? 
Je l'ai copié selon le texte de la note 10 de la col. 1041-1042 de PG 31. Le début de la Vulgate 
GR 53 dit que ceux qui enseignent les métiers doivent eux-mêmes reprocher la négligence de 
l'apprentissage des novices, alors que les manuscrits n'attribuent la correction de la faute que 
secondairement aux maîtres de métiers, en disant que la définition de la réprimande revient 
tout d'abord au supérieur (0 npoeotuc). C'est bien évidemment que le texte de S$ et S? 
appartient à une étape précédant la Vulgate. En effet, la même note des Mauristes donne une 
information intéressante : «In Vossii codice deest quidem hoc loco haec interrogatio ; sed 
inter Regulas breviores reperitur. Deest et in Reg. primo». Je ne sais pas pourquoi cette Règle 
est insérée parmi les PR dans ces manuscrits, et cette énigme constitue le seul cas opposable à 
notre hypothèse que la section des GR 46-54 se fait en référence à la série GR 24-36. 

Il faut cependant faire une remarque particulière. Le titre de la GR 53 de la Vulgate est 
le suivant : Ilwc où twv teyvov Gôdoraior ôtoplwoovtar Toùç noidas Ttaioytac. Sans 
aucune doute, ce titre est erroné. La réponse de la GR 53 n'aborde jamais l'apprentissage des 
enfants, qui à déjà été suffisamment expliqué dans la GR 15, véritable constitution pour 
enfants. C'est à cause de cette orientation erronée que les traductions modernes ont mal 
interprété le texte de la GR 53 ; il est notable que l'édition moderne de la version arménienne 
donne le même titre. '* I1 faut en effet enlever absolument les mots 'enfants' ou 'Kinder' dans 
les traductions françaises et allemandes. !? Ï1 est remarquable que le texte de S* et S? précise 
que cette Règle est réservée aux adultes (roùç Karayvoofévras 1@v d&eltorv ). En 
conséquence, le texte de la Vulgate ne doit pas du tout résulter de S$ et S°. Lorsqu'on compare 
la GR 29 et les textes variés de la GR 53, ces trois Règles représentent une progression 


chronologique. 


à la suite GR 53 GR 29 

(b) “Oo 6 tov dhaprnpdtwov TAG ToÙ ñBovG (b}"O6ev dvaykaiwc TO TOU OKYNPOU Kai 
Btoorpopnc ÉOTL KatnyopUoTo, otoy dnei- dvtiAGYOU ÉPYX AAAOTPLHTÉOV TNG 
Qerar Kai dyuloyion, Kat pa0 vuiQ HEDPL TA AÔEAPOTNTOS : 
Épya, À dpyoloyia, À WEVOOG, À ÉALO TL TV 
TOLOUTOV ÉTELPNUÉVEOY TOLG EVOEBÉOLW, 


17 S%, classé par Gribomont, Histoire, p. 38 et appelé Regius primus par les Mauristes, est le grec 505 de Paris. 
S?, nommé par celui-là, ibid, p. 31-32, et codex Vossius (G.J. Vossius : 1550-1609) par ceux-ci est le grec 1 de la 
bibliothèque publique de Leyde. 

18 CSCO 537, p. 97. D'après la traduction italienne de G. Uluhogian, la Règles 43 (-GRv 53) de la version 
arménienne donne le titre : «In che misura i maestri delle arti correggeranno i fancuilli che sbagliano ?». 

1? Lèbe, Règles, p. 144, 13 et 20 ; Suso Frank, Mônchsregeln, p. 188, 3-4. 
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(c) ëni tôv Égopor tnç Kouvnç EdTaÉIAc Éyoura T (c) Kai roro 100 uépouc dxpiBaç TUE 
GE ÊAÉ ÉYXEL, ŒOTE rap AÜTOU KOÏ TÔ HÉTP- 16001 GEL toùc TPOEOTOTOG, io pire av- 
OV KO TOY TPOTOL TG LÜGEUWG TOY AHAPTN- roi napabBeipooL 10 ÊCYUO TOÙ ELTÉVTOG- 
toy ÉMWOELOOOL. + les 3 lignes de citation biblique 


(b}) TE TÔL TN ÉVTOAN Tv AuaprTiav TU TY- 
vÜVTO, KO HOAÜVOVTO Tv Épyaciav palv- 
4 tre J ; ñ L 4 Lie) : 
AUATOG, OLKOÏOLHOL ÉTULÉVELL T1 ÔLOOT- 
pobn ÔL &@v aùtor npoodéyovtor, OÙk EDY- 
TEG QÙTÔV EG suvaioünouw Tv OUKELOV 
KOKV ÉDUKVELOBOL. Xp OÙV KO TOV Hpo- 
EOTOTOL RENELOOON, OTL 16 pr Kat Adyov 


(iv) Et yop iarpeiot WU. ÉOTL À ÉRUTIUNOUG, RPOOTNVOL TOÙ AÔELDOD Bapelav at Kai 
OÙ HOVTÔG ÉCTL ÉTUQY, aœç OVÔË TO latp- KOÏ ATOPOLTNTOL Tv Opynv ÉTAYEL 


EVEUW, TAN ÉOV MY] TU QUTOG Ô HPOEOTOG (992 B5-C 4 } les 8 lignes à venir pour finir 
ÉMURÉYN LETO OoKILOOLOG RAEÏOVOG. 


(1042 C 12-1044 A 9) Texte intégrale de la GR 53 


Dans la GR 29, la responsabilité de la réprimande appartient totalement au supérieur, 
ensuite le texte de S° et S°, comme on l'a vu, réglemente l'initiative de celui-ci et la 
réprimande des maître de métiers à la suite de celle du supérieur. Finalement, c'est dans la 
Vulgate de la GR 53 que Basile mentionne séparément la réprimande directive des maîtres (1) 
ainsi qu'un responsable chargé de la discipline générale’ (ñ ébopos tic kouwñc edratiac)"? 
nommé par le supérieur mais dont la responsabilité porte uniquement sur le mauvais caractère 
des novices (b-d). Enfin, la chronologie est la suivante : la GR 29 > le texte de SŸ et S? de la 
GR 53 > la GR 53 de la Vulgate, et on peut également constater une contradiction évidente 


entre la première et la dernière. 
H. Les GR 52 et 28, 2 (989 B 2-la fin de la GR 28) 


Dans ces deux Règles, on observe plus un thème commun qu’une dépendance 
littéraire : l'attitude des inférieurs lors des epitimia du supérieur. Pour cette raison, il est moins 
intéressant de comparer le texte que de relever les expressions utilisées par Basile pour 
appeler le supérieur. On voit dans la GR 28, 2 quatre expressions ; le supérieur (xpozotuic) est 
protecteur de la vie des frères (npoordtine 116 Éauroù Cœnc), celui qui commande (6 
énitoëoc) et celui qui conseille (0 ounBovievoac), mais aussi il peut être celui qui commande 
au-delà de ce qu'ils peuvent (0 napd Gdrauw émrdoowv), à qui les frères doivent obéir 


jusqu'à la mort (10 edre0èc Kai drikoov dypr Bavaro). 


*° L'expression 1 ÉbOPOG TG KOUNG EÙTOË LOG est un terme quasi-technique. On a exactement la même (À 
TS KOUNG EÙTAË LOG ÉbOPOG) dans la PR 136 (= Q 97). Voir aussi {nfra, pp. 275 et 281-282. 
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Par contre, on trouve dans la GR 52?! une mutation de sens à propos des termes qui 
servent à désigner les supérieurs. Ils sont serviteurs pour les âmes des frères (ot 16v yvxov 
Mu 0eparevtai), travaillant par un processus pénible à leur salut ( tv Enurévov dywyns 1nv 
cwrnpiay AU Kkatepyibwvtrar) et il faut donc regarder celui qui afflige selon la volonté de 
Dieu (6 1nv Kkata Oeôv Adanv Mpiv ÉNTOoiv) comme un bienfaiteur (edepyétnc), et non 
comme un tyran (tuparviôa). Cette différence terminologique résulte largement de l’évolution 
des points de vue de Basile ; la série des GR 24-36 adopte un ton très élevé en mettant 
l’accent sur la hiérarchie, bien que Basile soit peu expérimenté, et la série GR 46-54, présente 


un style évidemment adouci et marqué par une maturité spirituelle certaine. 


I. La GR 54 et Ia fin de la GR 35 


GR 54 GR3S 


(a) Ayaëov ÔÉ ROTE KO guvédpioy KOTO tivaic! (a) Ei0e ôÈ nv Suvatôv an uÔvoy TOÙc ËV th 
DPLOHÉVOUS KOPOŸS KO TOTOUG TOV ÉTUTE- OÙ] KG TI TO AÙTO OUVNYLÉVOUG OÙT- 


rayuévoy Tic SEA OTNOL YiveoBat- œç evo, AAA KO TAELOVG AÔEADOTNTOL, 
Ëv btadépors Kageotuioac TOOL, UTÔ LL 


(b) Kaë' oùc té 1e rap Adyov anavtroavta | (b) ArpookAÏTOG KO CHU DLKOVOHELL TO 
Tpdyuato, Kai TOv Or 10 dvouetayeipro-|  novtwov Èv 17 ÉVOTNIL 100 HvEdUaToc Kai 
ra, Kai On ÔtÉOnKar Ékaotoy, avaloov- | 10 ouvôÉOUE TNG Eipunc oiKkoÔOLELS OL. 

Tor ŒAÂTAOLG, DOTE KO T0 ÉODOALÉVHG TOTÉ 
YEvOLE VOL TUWL T1] KPIOEL TV ROAD ÉLO- (1007 B 9-15) les 7 dernières lignes de la GR 35 
RLOTG droka vor, KO T0 KatopBwBE 
th Uaprupia Toy TAELOvOL BeBarwOnvat. 
(1044 À 13-B 7) Texte intégrale de la GR 54 


L'assemblée des Fraternités n'est souhaitée qu’à la fin de la GR 35 qui traite en 
principe de la possibilité d'établir plusieurs monastères dans un même village (Kk&un). On 
constate que Basile se sert dans la GR 54 d'un terme technique (ovvéôprov) pour se référer à 
l'assemblée générale des responsables de monastères en réseau, laquelle Basile aurait organisé 
sans doute à l'instar de la réunion des évêques en synode ou concile.?? Il donne dans les 
phrases suivantes les principaux sujets à discuter par l’assemblée qui possède les 
caractéristiques d’une autorité législative pour les nouvelles problématiques (10 £chaauévec 
HOTÈ ‘VevOUEvOL.. BeBarwbmvat). C'est donc sans aucun doute que la GR 54 vient 


chronologiquement après la GR 35. 


2! Cf. PR 158 (Q 24), 159 (Q 25) et 166 (Q 84) 
7? Suso Frank, Münchsregeln, p. 387, n. 118 ; Fedwick, (Frank, n. 118 ) pp. 122-124. 
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On voit aussi dans la GR 43 l'existence d'un réseau d’anciens des monastères dont le 
rôle est réduit par rapport à l'assemblée des monastères de la GR 54 : sa fonction unique 


* un nouveau supérieur en examinant la vie des candidats. Cet embryon 


consiste à nommer” 
d’organisme de la confédération n’est pas désigné par un terme technique, ce qui nous incline 
à estimer que la GR 43 représente la phase précédente de la GR 54 ; d'autre part, elle 
constitue une étape postérieure à la GR 35, qui exprime seulement une vision à propos de 
cette sorte d’institution d'union. Ainsi l'ordre chronologique est le suivant : la GR 35 > la GR 


43 > la GR 54. 


A partir de cette observation, j'estime qu'on peut faire la conclusion de quelques points 


importants quant à la composition des GR 46-54. 


1° Les textes des GR 46-54 proviennent dans une perspective littéraire de la révision 
des GR 24-36. Dans l'ordre chronologique, les premiers appartiennent à des couches plus 
tardives. 

2° Les caractéristiques du réaménagement littéraire des GR 46-54 nous conduisent à 
penser qu'elles ont été rédigées sans intervalle chronologique considérable entre elles. Il est 
très vraisemblable qu'elles aient été écrites d'un seul coup. 

3° A cause du remaniement littéraire, cette dernière série des GR ne doit pas être 
considérée comme la réponse de Basile aux questions des frères. En fait, elle n'a pas de 
questions pour point de départ, et elles proviennent de la réflexion de Basile lui-même. Basile 
qui se met au courant de toutes les affaires des Fraternités, façonne les nouvelles lois pour 
qu'on puisse faire face aux difficultés récentes des monastères, étant donné que les anciennes 
Règles ne sont pas toujours efficaces. On voit donc dans les GR 46-54 l'évêque de Césarée en 
tant que véritable législateur du cénobitisme. 

4° Il faut aussi vérifier la validité des équivalents des GR 46-54. J'ai remarqué le fait 
que Basile lui-même mentionne la GR 51 comme un complément de la GR 29. Les trois paires 
des GR 50 et 30, 52 et 28,2, 54 et 35 se complètent. Dans les autres (les GR 46 et 26, 47 et 28, 
48 et 27, 49 et 36 53 et 29), il y a des contradictions qui semblent rendre impossibles leur 
mise en pratique. À vrai dire, Basile n'a pas du ressentir autant de contradiction à l'égard des 


deux séries que comme la critique moderne ; ni Gribomont, ni Fedwick ne voit cette 


# Cf. B. Gain parle de ‘l'élection du supérieur‘ à partir de la même référence, GR 43 (Gain, Cappadoce, p. 133, n. 
39). Le mot français ‘élection’ donne une autre nuance que la ‘nomination’ que le texte veut envisager. 
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problématique. À ma connaissance, il n’y a pas d’études qui la relèvent. J'estime que c’est la 


meilleure solution pour comprendre la cohabitation des lois incompatibles dans les GX. 


IT. La disposition primitive des GR 24-55 et leur couches thématiques ainsi que 


chronologiques 
A. Analyse de la série H (GRv 46-54ÿ* 


Quelle est la disposition primitive de la Série H (infra p. 243 } introduisant les systèmes 
réaménagés dans le cénobitisme ? Gribomont a déjà suggéré qu'il ne faut pas séparer la GR 47 
de la GR 48, car elles se complètent. ? En effet, cette affirmation est très exacte du fait que la 
première phrase da la GR 48 est littéralement accrochée à la GR 47.2° Une fois acceptée, cette 
hypothèse rend le titre de la GR 48 inauthentique. Parallèlement, la même conclusion peut 
être tirée par l'observation des conjonctions entre les GR 50 et 51. La GR 50 débute par le mot 
‘Akâd et la GR 51 par Kai, ce qui implique la dépendance de la seconde à l’égard de la 
première. La logique de l'écrit rend donc certainement leurs titres caducs. 

La preuve la plus décisive pour fournir une interprétation nette de la série H est 
donnée par la GR 53. Je l'ai déjà insinué brièvement (pp. 240-241) dans l'explication du titre 
de la GR 53. Le titre de la GR 53 ne doit jamais remonter à Basile, parce qu'il n'est pas 
simplement ‘inventé’, mais aussi provient d’une mauvaise compréhension. La GR 53 n'a rien à 
voir avec les enfants (ot no1dec) mais avec les adultes (ot aôeAgoi). Ailleurs, elle doit rester 
dans la série largement réorientée sur la base de la série E. J'estime que notre argumentation a 
montré suffisamment (voir supra pp. 241-242) que la GR 53 se réfère absolument à la GR 29, 
mais nullement à la GR 15. Suso Frank a marqué en vain celle-ci dans sa note de la GR 53.7 
Le titre 'falsifié’ de la GR 53 est tellement trompeur qu'il a envahi presque toute la tradition 


... 28 Le en. ; 
des manuscrits," et aucune critique moderne ne l'a saisi à son tour. Par contre, une version 


arabe marginale (K) qui était si loin du centre monastique qu'il ait pu conserver la leçon 
£ q que q P Ç 


# A. de Vogüé mentionne bièvement dans sa «revue cursive» que ce bloc «formaient primitivement une seule 
Question (GR 46-54) ». «Les Grande Règles de saint Basile, Un survol», pp. 220 et 223. 

2 Gribomont, Histoire, p. 254. 

26 &'Ynép ÔË T0Ù un Padiwc Tivo TQ Totovtw rdfer Tn6 Otakpioewc Es BAdiBny ÉaUTOÙ Kai 
to ÉTÉPOV HEPUTIRTEUW, …» (1037 A 10-12). L'expression T® TOLOUTH HNAPEL doit se référer 
naturellement à la GR 47. 

77 Suso Frank, Mônchsregeln, p. 387, n. 117. Pour la caractéristique de Constitution d'enfants de la GR 15, voir, 
supra, p. 210-212. 

28 Fedwick, Ascetica, pp. 90 et 654. 
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(A la suite de la page 229) Table de concordance des Grandes Règles 
de Gribomont (Histoire, p. 171-173 ; cf. Fedwick, Ascetica, pp. 88-90) 


1”  Vulgate 


Orient Nil Arabe Studite Arménien Jstanbu 


Série E' : 
Manuel de supérieur 


Série E° : 

Code 

pour la prévention 
des conflits 


( Prière et travail ) 


Série F : 
Code de Travail 
{et de vente) 


Série G : 
Qualification du 
supérieur et sa fonction 


Int/Tit 


Série H : 
Système de la vie 
commune 
(révision de la série EX Ti i Int/Tit 
41 
42 
2907 43 
Usage de médecine 20 20 30 41 44 44 55 


? Pour la disposition du manuscrit d'Istanbul 105, Fedwick, Ascerica, pp. 89-90. 

30 Pour la GR 37, voir Gain, Cappadoce, p. 144, n. 88. B. Gain, suivant J. Gribomont, veut voir une contestation 
contre les messaliens et certains eustathiens dans la GR 37 qui porte sur la primauté du travail dans la vie 
commune. De mon côté, je vais laisser le problème extrêment compliqué sur les messaliens, qui mérite un 
chapitre ou même un volume. 

*l PR 287, voir Gribomont, Histoire, pp. 173 et 176. 

3? PR 290, idem, pp. 173 et 177. 
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archaïque telle qu'elle a été transmise -comme Gribomont le suppose- supporte notre 
hypothèse, parce qu'elle a eu peu de chance d'être contaminée par la main tardive qui étouffe 
l'ancienneté du texte. Enfin, c'est la seule version K qui conserve l'archétype basilien de la GR 
53 dont la forme doit rester sans titre ni numérotation individuelle alors que toutes les autres 
traditions en sont contaminées. De plus, il est très probable que, comme notre argumentation 
concernant les GR 48, 50 et 51 le reflète, la disposition primitive de la Série F suit la tradition 
K. La tradition O et N a raison pour sa numérotation unique et partiellement pour la forme 
sans titre des équivalents de la GRv 47 (O et N) et 52 (0); les autres ayant un titre sont 


contaminés. 


B. Analyse de la série E (GRv 24-36) 


Comme la série H choisit ses éléments correspondants parmi la série E, celle-ci doit 
exister dans son ensemble avant celle-là. La série E contient deux composants thématiques 
distincts : E' qui est digne d'être nommé ‘manuel du supérieur (les GR 24-32) et E° qui traite 
des conflits dans ou entre les monastères. Pour faciliter la compréhension, on a recours à un 
schéma simple. 

La plupart des GR 24-32 est consacrée à la manière dont le supérieur gouverne le 
monastère. À quelques exceptions près (GR 24, 29 et 31 }), les deux dernières peuvent être 
considérées comme compléments aux articles de règlement du supérieur, et la première est 
ailleurs l'introduction générale de la série. Quelle est la disposition primitive de cette 
première section propre au GA ? À priori, la tradition K se montre particulière dans la 
mesure où notre examen précédent a fait confiance à la série H. Donc, l'argumentation doit 
porter aussi sur les interrogations de chaque article de la série, et on peut y trouver sans 
difficulté des défauts qui révèlent qu'elles ne doivent pas remonter directement à l’évêque 
de Césarée. 

Dans la GR 26 qui peut se caractériser par la parenthèse de la GR 25, le terme 
technique npoeotuis ne figure pas formellement. Basile écrit ‘chaque inférieur’ (£kaotov tov 
drotetoyuévay) et ‘ceux qui sont désignés pour s'occuper des frères plus faibles! (ot 
HEMIOTEUHÉVOL TO GE PUY Tov dobevovdvtwy). Dans ce contexte, le titre qui se réfère 
uniquement au supérieur (Ilepi toù noévrio Kai to Kpurto 16 kapôlas duatiBeolor 1 


zpoeoton) ne s'entend pas bien avec le texte. Au contraire, l'interrogation de la GR 28 ne 
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Schéma de la Série E' (Manuel de supérieur) 


GR 24 


préambule de la série : 


la manière de la vie commune 
(6 Tpéroc 16 ET dAAlov &aywyNc) 


GR 26 
collaboration (GVVÉSKNOLG) 
des frères 


GR25 
supérieur en tant que guide 
(066ny0ç) des âmes des frères 


parenthèse 


GR 27 
correction à l'égard du supérieur 
par les avancés (O1 TPOÉXOVTES) 


GR 29 

sanction du supérieur envers 

le ‘murmurateur’ (0 yoyyVOac) 
dans le travail 


GR 28 
sanction forte du supérieur 
contre la désobéissance 


parenthèse 


GR31 
les inférieurs doivent accepter 
les services des anciens 


GR 30 
vertus du supérieur : humilité 
et service (TOUTE HbhPOS VIN 

et UTNPEG IA) 


parenthèse 


GR 32 
norme à suivre par le supérieur 

au sujet de la visite familiale ainsi 
qu’à l’égard des autres visiteurs. 


fournit pas le mot supérieur (os xpn ôtakeio0ar 1oÙ6 novrac mepi 10v àme10n), bien que le 
texte suivi d'une colonne et demi porte exclusivement sur la disposition du gouvernement du 


supérieur, sauf les trois premières lignes. Cette déviance s'explique par le fait que la main 
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tardive a tiré son interrogation des trois premières lignes ; et on sait que très souvent, Basile 
pose le thème à développer, juste au début du texte. Le même phénomène se produit dans 
l'interrogation de la GR 32 qui ne renferme que le premier de ses deux sujets principaux, 
visite familiale et visiteurs étrangers. Son interrogation ne couvre donc pas le texte développé 
et cette singularité n'est pas due à un remaniement tardif du corps du texte, mais me semble-t- 
il, à inauthenticité de l'interrogation, comme on l'a observé dans l'argumentation de la GR 
23 

Plus grave est la faute de l'interrogation dans la GR 31, parce qu'elle confond des 
termes qui désignent des éléments de la hiérarchie. Dans cet article, Basile prescrit que les 
inférieurs doivent accepter les services particuliers (ñn oœnatixn drnpeoia) qui sont offerts 
par une certaine classe hiérarchique du monastère : ces services ne sont pas non plus précisés 
mais sans doute s’agit-il du lavage de pieds, car le texte rappelle l'exemple du Seigneur. En 
effet, Basile utilise deux expressions pour désigner le groupe qui doit dispenser ces services : 
ot npoéxev dokovvtes (forme plurielle) et © peiÇwv (forme singulière). C'est bien 
naturellement que le supérieur est incorporé dans ce groupe, peut-être représente-t-il le conseil 
de Fraternité. Néanmoins, on voit une certaine singularité dans l'interrogation ‘On ôet 
KOTadÉxEG VOL Th rap Toù npozototos dinpeoiav. Certainement, qu’un manipulateur tardif 
l’a insérée sans bien prendre en compte ce que Basile veut dire ; en se laissant tromper par 
l'appui unique sur la forme singulière du mot d uetGwv (mais elle a le sens générique qui 
échappe à l'esprit du manipulateur !), répétée deux fois avec les mots de sa contrepartie 6 
ÉAdtiwv et © dankooc, il le remplace par le mot à rposotuic, en négligeant une classe 


d'anciens dont même le supérieur fait partie. Si l'argumentation ci-dessus est acceptée, il est 


Schéma simple de toute la série E : sur la manière de vivre ensemble 


Série E', Série E° 
cadrée dans la structure verticale cadrée dans la structure horizontale 
GR 24 GR 25-32 GR 33-36 
Préambule : Manuel de supérieur : Le code pour la prévention 
manière de : protecteur (ApooTTns des conflits provenant 


la vie commune : de l'âme de la vie commune 


# Voir supra p. 222. 
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Schéma de la série E? 


GR 33 -34 GR 35 - 36 


Prévention des conflits : dans 
la perspective macroscopique 


plan Prévention des conflits : dans 
la perspective microscopique 


(GR 35) (GR 36) 


(GR 33) (GR 34) 


contexte 


opposition entre | [opposition entre un 
les monastères individu et un groupe 


rencontres distributions 
hétérosexuelle matérielles 


très probable que la version K conserve fidèlement la disposition primitive de toute la série 
E'. Les tradition O et N gardent partiellement, à leur tour, une réminiscence de cette 
simplicité archaïque dans leurs équivalents des GRy 28 et 32 comme on le voit dans la table 
de concordance. A son tour, A. de Vogüé considère également le bloc des GRv 24-32 comme 
«une très longue Question». ** 

La chaîne associe la série E° au bloc E!. Elle représente la compréhension de Basile 
lui-même, parce que d'une part il a considéré les GR 24-36 comme un bloc unique dans sa 
révision des GR 46-54, et surtout il veut mettre dans toute la série E les problématiques de la 
vie commune en ordre dans la structure verticale et la structure horizontale. Il est 
vraisemblable que les traditions O et N transmettent correctement la leçon basilienne des GR 
33-36, en leur donnant deux numéros.” Débutant la manière de vivre ensemble par le rappel 
du rôle primordial du supérieur, Basile veut y mettre fin par la prévention des conflits inter- 


individuels et inter-groupes. 
C. Analyse de la série F (GRv 38-42) 


La GRv 37 traite une double problématique, la prière et le travail. Comme toutes les 
traditions manuscrites elle dispense une numérotation, sans aucune question sur sa disposition 
archaïque. Il faut cependant réexaminer les numérotations des traditions dans la série 


suivante. Les cinq traditions, O, N, K, S et H ne dispensent qu'une seule numérotation pour 


# A. de Vogüé, «Les Grande Règles de saint Basile, Un survol», p. 212. 
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les GRv 38-42, et les autres sauf la tradition O s'accordent unanimement à la transmission sans 
titre (voir notre tableau). Cette statistique elle-même constitue un témoignage de la disposition 
authentique des GRv 38-42 et la série F est ‘une Grande Règle’ qui conserve sa disposition 
primitive. 

Une question plus importante pour cette GRo 17 (GRv 38-42) porte sur la méthode de 
sa composition et son ordre chronologique. La GRo 17 peut se nommer ‘code de travail (et 
de vente)’ pour la cohabitation (ñ ovvoiknoic, 1008 C 7) des frères. Elle possède quatre ou cinq 
thèmes principaux qui chacun recevra ultérieurement une numérotation individuelle dans la 
recension de la Vulgate, qui aurait donc inventé facilement ses quatre interrogations 
inauthentiques à l'aide de la première phrase de chaque paragraphe. Chaque sujet est ainsi 
présenté : métiers convenables à l'ascèse (GRy 38) ; manière de voyager pour la vente des 
produits (GRv 39) ; interdiction de la vente devant les sanctuaires de martyrs (haprèpia) (GRv 
40) ; disposition des frères lors du travail (GRv 41 et 42). Parmi ces articles, la GRv 41 fournit 


des éléments intéressants pour notre étude. 


La © 106 (PR 146) est la suivante : 


Inter. Et si un Frère refuse un outil au supérieur (6 npozotuwc) qui en a besoin et le 
lui demande ? 
Réponse. Comment celui qui s'est mis lui-même avec tous ses membres au service des 
autres dans la charité du Christ pourrait-il refuser un outil au supérieur 
(Ô npozotuic), qui en a aussi la responsabilité ? 


Cette Question et Réponse n'est pas très claire elle-même. En effet, curieusement, la 


GRy 41 révèle son propre Sifz-im-Leben. L'ambiguïté de la Question du Petit Ascéticon 


Il ne faut pas que ‘ceux qui exercent (uetayetpiGeuw) les métiers’ (Tac 
téxvac) s'arrogent la possession des instruments, au point de ne pas laisser le 
supérieur de la Fraternité les employer comme il l'entend... (GRv 41) 


disparaît par l'illumination de ce post-scriptum. Le frère concerné dans la © 106 n'est pas un 
simple sujet dans le monastère, mais un moine qui s'occupe d'un travail ou le directeur d'un 
travail particulier. Il revendiquait (kôxeiv) le pouvoir total (ñ ôeororeia) à l'égard des outils 


sous sa propre responsabilité. La © 102 (=PR 142) distingue «ceux qui exercent un métier» 


% De Vogüé le suit ce plan primitif : «originellement groupées deux par deux (GR 33-34 et 35-36) ». Voir ibid. 
p.214. 

% Je vais citer la Règle 34 de la recension arménienne (sigle H), correspondant à la GRo 17 et aux GRy 38-42 : « 
Poiché il tuo discorso insegna a sufficienza, come cosa necessaria, sia la preghiera ininterrotta si il lavaro, dopo 
ciù insegnaci quali arti sono adatte alle nostre promesse » (CSCO 537, p. 85). 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


259 


(oi texvitor) (= où épyaGôuevot, O 103=PR 143 ) du «responsable de métier» (6 Éritetoayuévos 
av bpovtiôa rovtuv). Selon la PR 125, il est insinué que les premiers sont chargés du travail 
(rôv morevôuevor épyov) sur l'ordre (tô &tatetayuévor ) du second. Il n'est donc pas exclu de 
voir dans le verbe petayxeipiGeiv” un économe chef d'un métier, bien qu’il fut plus probable 
que le frère concerné soit un simple sujet, parce que les outils sont confié (nemiotevuévor), 
selon la © 103 (PR 143), à ceux qui travaillent (ot épya£ôuevor). En tout cas, ce qui est le plus 
important, c'est que la Q 106 (PR 146) devient plus claire par l'explication complémentaire 
post-scriptum de la GRv 41. 

A la suite, Basile rapporte d'autres attitudes despotiques des responsables de métiers. 


Parmi ces cinq abus décrits ci-dessous, seul le premier n'a pas de trace dans les PR. C'est 


.…au point de ne pas laisser le supérieur de la Fraternité les employer comme il 
l'entend (a), et se permettent de les vendre (b), de les échanger (c) ou d'en disposer 
autrement (d) ,ou encore d'en acheter d'autres en plus de ceux qu'ils ont (e). 
certainement que la rédaction du GA a étouffé les quatre PR, qui ont finalement disparus, mais 
qui sont brièvement évoquées dans la GRv 41. Les GRv 38-40 n'ont d’ailleurs pas de vestiges 
de ses équivalents dans le PR. Par contre, les O 102-105 (= PR 142-145) avec la Q 106 (PR 
146) déjà comparée, entrent dans le raisonnement de la GRv 41. On constate également que la 
PR 125 propre au GA est repris, sans être effacée, dans la GRv 41 ainsi que dans la GRv 51. 
Cet indice, selon lequel quelques éléments (a + voir n. 30) de la GRv 41 retrouvent les thèmes 
identiques des © 102-106 ou de la PR 125, alors que certains (b-e) de même valeur que ceux- 
là et la GRy 38-40 ne le font pas, a-t-il quelque signification ? Lorsqu'il écrit la GRo 17 (les 
GRy 38-42), Basile fait la synthèse de quelques interrogations déjà posées dans le PA, ou 
d'autres des PR du GA qui sont enfin effacées mais sans doute notées dans ses archives lors de 
sa rédaction de la série F, GRo 17 (GRy 38-42). Dans l'esprit de Basile, la série F est ‘un guide 
pratique complet’ pour le travail et la vente des produits, tandis que les PR qui ont rapport 
avec la série F est un recueil simple et partiel qui finit par l'établissement législatif définitif 
des GRv 38-42. Derrière elle, il n'y a pas d’interrogations réelles comme on les trouve dans les 
PR. Le compositeur qui, pour la rédaction de la Grande Règle, s'appuie principalement sur les 


questions concrètes déjà soulevées par ses moines, et qui synthétise des normes générales et 


des critères spécifiques concernant le travail dans les monastères, est digne de recevoir le nom 


37 Dans tout l'Ascéficon, le verbe n'est utilisé qu'ici. 
58 Le problème de la volonté propre dans le travail que traite la PR 125 (tÔ pëv Eavto AauBovetw) est le 
thème primordiale de la GRv 41. Voir 1021 A 11-12, C 5-8, 1024 B 1-2, 6-8. 
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de législateur, et la Règle (GRo 17) celui de ‘code de travail du cénobitisme’. Enfin, en ce qui 
concerne la chronologie, on arrive à distinguer deux moments : des contenus de la GRo 17 
peuvent remonter chronologiquement à l'époque du PA , mais la forme littéraire telle qu'elle 
nous est transmise doit se situer après le premier Ascéticon, plus exactement entre la série E et 


H. 
D. Analyse de la série G (GRv 43-45) 


La critique des GRy 43-45 soulève une question difficile : appartiennent-elles à la 
même couche chronologique que les GRv 46-54 ? D'après Laun, les GRv 43-45 doivent se 
trouver dans la série des GRv 46-54, les GRv 43-54 constituant ainsi la même phase 
chronologique.” Par contre, De Vogüé qui dispose des études de Gribomont hésite à préciser 
le caractère de la série de GRy 43-45.% I1 semble cependant que la tradition manuscrite 
s'oppose à l'observation de Laun qui n'a pas eu la chance de profiter des études des 
manuscrits. La tradition O et N distingue la série G (les GRv 43-45) de l'unité H (GRv 46-54) 
en lui donnant une numérotation propre (voir notre table de concordance, supra p. 245). Même les 
traditions S, H et I conservent une réminiscence du prototype avec l’assemblage d'une seule 
interrogation des GRv 43-44. Ces dérives ne sont-elles pas originaires de la tradition K ? La 
tradition K n'associe pas les GRv 43-45 à la série H (les GRv 46-54), maïs à la série F, et elle 
recueille ainsi les GRv 38-45 sous une seule numérotation. Il est préférable d'incliner la 
critique de la série G (les GRy 43-45) par le témoignage de cette tradition archaïque. Les GRv 
43-45 n'ont pas de correspondance dans les composants antécédents, GRv 24-36, tandis que 
les GRy 46-54 en ont. Cette singularité conduit donc la série G (les GRy 43-45) à se 
rapprocher de la tradition K. Enfin la chronologie s'établit ainsi : les GRv 24-36 > les GRv 38- 
45 > les GRv 46-54. 

Une fois la chronologie établie, il faut examiner le rapport entre la PR 303 et la GRv 
45. L'interrogation que pose la PR 303 est la suivante : Et 4pn toic map novtwv ÀeyoHÉvOLs 
drokoveuv Èv ddeAbéTnt (Faut-il dans la Fraternité obéir à la voix de tous? ). La première 
ligne de la réponse de Basile éclaire un peu la situation de l'interrogation : «La réponse à 


cette question est fort difficile. Tout d'abord, dans le fait que tous s'avisent de parler ils 


%° Laun, op. cit. p. 58. 
*0 1 considère les GR 43-54 comme une seule couche thématique, mais il observe effectivement selon les 
tradition O, N et K que les GRy 46-54 formaient une seule Question. Voir «Les Grandes Règles de saint Basile, 


Un survol», pp. 218 et 220. 
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donnent manifestement une image du désordre (Tporov pév, ôn draËfilas Éubaow pavepoc 
Bi5woi y t@ rapo rdvrwy AéyeoOoi 1) (1297 À 1-2)...». De quoi parle l’auteur de cette Petite 
Réponse ? On ne peut le savoir exactement. En effet, une fois encore à la suite de la Q 106 
(=PR 146) et de la GRv 41, la GRv 45 devient un révélateur dans lequel l'auteur évoque 
concrètement ce qui n'est pas dit dans la PR 303. Basile, après avoir réglementé sur le vice- 


supérieur dans la GRv 45, évoque, à la suite, l'accueil des hôtes.*! Dans cette prescription, une 


phrase attire notre attention : To yop névrac ouoioc Emandqy 1® A6yw, 6opÜBov aitrov, Kai 


2? 2 


T 107 (Se précipiter tous ensemble pour parler serait en effet cause de trouble et signe 
d'indiscipline } (1032 D 2-3). Pour Basile, ce désordre n'est pas admissible, et il pose la règle qu'un 
seul économe doit s'occuper des visiteurs. On arrive, à l'aide de la GRv 45, à une 
compréhension plus claire de la PR 303. Son Sitz-im-Leben concerne les interrogations des 
visiteurs et les réponses chaotiques des frères. 

Cette observation contribue à établir la chronologie entre les deux écrits. La PR 303 
existe en premier. Mais, le Premier GA ne la contient pas, car l'auteur reconstruit le thème 
dans la GRv 45 : ainsi, dans l’Hypotypose d'ascèse (bnotünwo1is doknoéws), envoyé aux 
frères du Pont, elle est omise. En effet, très probablement après la mort de Basile, une autre 
main ajoute, entre autres, la question omise mais conservée dans les archives de Basile, dans 
un manuscrit appelé césaréen. L'auteur du V°% siècle des scholies la sauve, peut-être avec les 
PR 287-302 et 304-313, en transcrivant le manuscrit pontique, ancêtre principale de la 


recension de la Vulgate. 


À part une anecdote cachée dans la série G (les GRy 43-45), la PR 303, on peut 
détecter sans beaucoup de difficulté d'autres anecdotes. Dans la GRv 44 qui traite du voyage 
consacré à l'achat des nécessités de la communauté, on trouve les anecdotes négatives qu’il 
pouvait provoquer. Ce sont les fraudes (oi mepiôpouat), les manières d'âme mesquine 
(npaynateta) et les gains du petit commerce (tà karnAwko Kképôn) (1032 B 8-10) que des frères 
chargés auraient commis. La GRv 45 révèle encore deux petites anecdotes, Basile écrit que 


même si un visiteur interroge par erreur un frère qui n'est pas chargé de répondre, ce dernier 


% Le souci de Basile sur le bon ordre(edtaëia, 1032 C 13 et 1033 A 8) est un axe qui lie ensemble les deux 
éléments différents de la GRv 45 : le vice-supérieur et un responsable qui répondent aux interrogations des 
visiteurs. Un frère doit être nommé comme vice-supérieur, «pour que la fraternité ne se déforme pas (Un … 
uEeTOu\QUBoivELv) en une espèce de démocratie (ônLokpatuxév T1 GXNHX) dans l'oubli de la règle et du bon 
ordre transmis (thG Tapadedouévne edtaËiRG) ». Dans ce contexte, il est possible que la PR 303 soit 
beaucoup éclairée par le double Sitz-im-Leben de la GRv 45 : un désordre d'une espèce démocratique et un autre, 
déjà expliqué, où tous se précipite ensemble pour parler. Pour l'expression ÔNHOKPATiKOL TL OXNU, voir 
Suso Frank, Mônchsregeln, pp. 386, n. 107. 
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ne doit pas le faire, mais lui indiquer l'économe (oikovôuoc, 1033 B 15 ) à qui a été confié ce 
ministère de la parole. Je suis convaincu que cette anecdote devait être totalement effacée 
dans les première rédaction du GA, car Basile rapporte la scène, de manière très concrète, 
comme elle figure dans les 27 lignes de la colonne 1033 (A 6-C3). Une autre anecdote présente 
dans la GRv 45 concerne les trois lignes suivantes.*? Ces anecdotes insérées dans la série G 


sont aussi l’indice d'une Grande Règle. 


IL. Termes du système structural des GRv 24-54 (GRo 13-20) 


Selon notre argumentation sur la série E!, la tradition K, constituée d'une seule 
question et privée de titres ou interrogations pour les autres, a une disposition proto- 
basilienne. Les traditions O et N gardent cette ancienneté par une seule numérotation (GRo et 
GRn 13) et les deux textes sans titre (tradition O : équivalent de la GRy 32, tradition N : 
équivalent de la GRv 28). Les trois traditions principales K, O et N insinuent que la série E' 
(les GR 24-32) ne doit nullement être considérées comme un recueil de Règles jadis 
détachées, mais une seule Règle complète et composée d’un jet. 

En conséquence, si on veut connaître le système institutionnel du ‘vivre ensemble’ (6 
TPÉTOG T6 ET dAAAwv O1aywync) des cénobites basiliens, il faut avant tout consulter les 
termes de cette série, étant donné qu’elle est la première véritable Règle en ce sens, tandis que 
les GRv 1-23 (GRo et GRn 1-12) ne concernent que les constitutions (GRy 1-8 = GRo et GRn 
1-4) de la vie commune et ses cadres externes (GRv 9-23 = GRo et GRn 5-12). Je ne crois pas 
qu’il y ait une interrogation réelle et concrète derrière cette première Règle du cénobitisme, 
comme dans la GRv 24. Il est très vraisemblable que Basile, bien informé de tout ce qui se 
passe dans les monastères, écrit d’un coup cette Règle à un moment donné, avec l’intention de 
doubler une loi indispensable pour résoudre les difficultés internes que rencontrent les 
monastères, juste sortis de leur ‘enfance’ (jusqu’à 369). Dans ce contexte, l’interrogation de la 
GRy 24 serait fictive. 

En effet, pour examiner les termes structurales de la vie commune, il est recommandé 
de considérer les GRo 14-15 (GRv 33-36) en même temps que la GRo 13 (GRv 24-32). C’est à 
cause de la révision (GRv 46-54) de Basile lui-même, qui n’a pas touché seulement la GRo 13 
(GRy 24-32), mais aussi la GRo 15 (GRv 35-36), qu’il apparaît logique de les voir de manière 


synoptique, même si les GRo 14-15 qui ont les interrogations concrètes existaient de façon 


2 «S'il échappe quelques chose à celui qui doit répondre et qu'un autre s'en aperçoive, il ne doit pas se précipiter 
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indépendante au ‘manuel du supérieur’. De plus, il faut ajouter naturellement les termes de la 
section de la révision (GRv 46-54), qui véhicule le système le plus sophistiqué dans le 
cénobitisme basilien. Sauf ces deux systèmes structuraux de l’époque moyenne et tardive des 
monastères basiliens, on va présenter ensemble d’autres fonctions apparues dans le PA (Q 1- 
11) ainsi que dans les GRv 38-45, surtout les GRv 43-45 (voir infra p.262, note 52 ). Des 
fonctions du PA peuvent être absorber dans le système des GRv 24-36, au fur et à mesure que 
ces dernières se situent chronologiquement juste après l'époque du PA. En ce qui concerne les 
GRv 38-45, il semble que leurs systèmes appartiennent à une étape intermédiaire entre les 


GRy 24-36 et les GRy 46-54. 


A.Termes du système structural 


1. Termes de l’époque moyenne du cénobitisme basilien, figurants dans les GRvy 24-36 
(GRo et GRn 13-15). 


GRo et GRn 13 (GRy 24-32) 


(GRy 24) 6 Ébeotuis (où Ébeotwtec- GRy 19 + Émutetoyuévor - GRv 19) 
Ô DTOAKOUHY 
(GRv 25) Ô tv Kounv pportida TETLOTEUUÉVOG 
OL EROUEVOL 
(GRy 26) ot VTOTETOYHLÉVOL 
où TEmOTEUUÉvOL (Tv AOEXPHY ÉMUEAEIOOO TOY AOBEvOUY TE ) 
(GRv 27) 6 npoeotodc (drrevBvvés ÉoTu Oônyeir ets ndvta Tv AÔEAPÉTNTO) 
OÙ ApoÉxOVTEG (Tv TE nAikiav Kat Tv oùvEotwv) (cf. GRv 31, 43 et 45 etc.) 
à dôE DOG (désigne le supérieur de monastère, 988 B 4) 
(GRv 28) d npozotoc (0 ouupBovisvoac, Ô ERLTAEOE ) 
(GRy 29) ot nPOETTOTEG 
Ô HPOEOTHG 
Ô DTTKOOG 
(GRv 30) 6 rpozotwc (6 to aobeymuato 1a08ar rn6 AÔEAPOTNG moTEvOE ) 
(GRv 31) où npoéxerr dokodvtec EL T1 AÔEAPOTNTL 
Ô uetGœov 
Ô ÉAÏTTEY, Ô VTTIKOOG 
(GRy 32) où nemoTEvuÉvoL T0 TOÙ À6YOU XHpiouo 


GRo et GRn 14 (GRv 33-34) 
(GRv 33) où npeoBÜtEpor, at npeoBÜtEpar (LEOUELQ) 


GAXO TLLÉG (Qi TOÙ GUHLATOG YPELA) 
(GRy 34) où GO 10 npôc Tv ApELOL ÉTUWÉHOVTEG EL EKÜOTE Tpdyotr. 


GRo et GRn 15 (GRy 35-36) 


immédiatement pour le reprendre, mais lui dire sa pensée en particulier ». 
# Cf. Col. 999. note 64. 
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(GRv 35) 0 npozotoc 16 AÔEAPÉTNTO 
(GRy 36) OÙ to TOLAÜTO KPIVELL LKOVOL 


Cette période moyenne aurait reçu sans rupture les quatre termes apparus dans le PA. 


Q7,13( GR 10, 945 C 5-7) : où ÉmotmuÔvwG ÉpEULQY TO TOLAUTE OVVOHLEVOL 
Q9,4 ( GR19,968 B 1): ot ÉTMTETRYHÉVOL 

Q9,6 (> GR19,968B 8): ot Ébeototec 

Q 10,6 ( GR 21, 976 C 9) : d dnoôEyOpEvOG 


2. Termes de la GRv 38-45 (GRo et GRn 17-18) 


a. Termes de la GRo et GRn 17 (GRv 38-42) 


(GRv 38) où tTéxvor (divers métiers se présentent, mais ils ne concernent pas l’ordre hiérachique) 
(GRy 39) TAELOLEG pour n Anoônuia Kow (groupe de voyage pour la vente des produits du travail 
manuel) 
(GRy 41) ot peiçovec 
Ô TPOEOTG 16 ADEAPOTNTOG 
Ô TEXVÉTNG (A tav épyokeiov pouris ) 
OÙ HETOLEPLCOLEVOL TOG TÉYVOG 
(GRy 42) 6 tv bpovtida Tor peudv AvadEdEyLÉVOS 


b. Termes de la GRo et GRn 18 (GRv 43-45) 


(GRy 43) d npoEO Te 
OÙ Tv 6ônyiar TV OL AG HERLOTEULÉVOL 
HPŒTOL HÜTOL 
Ô TPOLOTOHLEVOG 
OÙ ËV Toi GAAQLG AÔERDOTNOL HPOÉXOVTEG 
OL ÉTL QOPEVÉOTEPOL 
où 1oxvpoi Kai OÙ AÜVVATOL 
(GRy 44) Ô RERLOTEULÉVOG 
(GRy 45) d HPOEOTHG 
TLG ÉTEPOG 
GXXOL TOY KO 
Ô TÔ LÉPOG TOUTO LENLOTEUHÉVOG (2) = ELG TO OUVATOTÉPUV 
Ô oiKkOvOHOG (1033 B 15) 
OL APOÉXOVTES et OÙ VTOÉOTEPOL 


3. Termes du système structural de l’époque tardive du cénobitisme basilien, figurant dans 


les GRv 46-54 (GRo et GRn 19) 
GRo et GRn 19 


(GRy 46) d npozoTuic 


#° On trouve dans un apophtegme grec la proposition subordonnée de la phrase. « Et yap oùtoc 6poc 
Xpiouarionovd, piunoics Xpiotod ëv t@ étpo 16 Évav0ponoenc » (1028 B 14-C 1). «Un 
vieillard a dit : la règle du chrétien, c'est l'imitation du Christ » (D. Regnault, Les sentences des pères du désert, 


troisième recueil et tables, \ 37, p. 68 ). 
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(GRy 47) d HpOEOTOG 
(GRy 48) 0 npozotwc = Ô AÔEX DOG (1037 B 7-8) 
Où EyyVtEpor T0 npozototos Ko Bal koi OUVÉOEL 
(GRy 49) ic d 6okiaoPeic 
Ô RPOÉX@V 
ñ Koun ÉRLOKEW1G 
Épyaaelor XPNOIG 
OL Ovvatoi (try Toy A0yEY LETUYEÎpLow) 
(GRy 50) Ô npozo two 
(GRv 52) Ô npoezotuic 
(ot Tov wuxov huov Enparevtat, d Tv rata Beôv Abanv uw ÉUTOLOùVTA } 
(GRy 53) O1 tac TÉXVOG LOÉOKOVTEG 
OL LOVBOVOVTEG 
Ô Ébopos TNG KOUWNG EVTOEË LOG 
TG - ÉMUTAV (HANL Éciv pt Tur AVTÔG Ô RpoEO TG ÉTUPÉYN LETO SOKQOÏNG) 
(GRy 54) T0 ovvéôproy Tv EnitetayLÉvEr Tic AdEAPOTNOL 


B. Schéma de la structure hiérarchique 


1. Schéma de la structure du cénobitisme basilien de la période moyenne, figurant dans les 


GRv 24-36 (GRo et GRn 13-15), ainsi que dans les GRv 1-23. 


Le mot 0 npoeotuic, participe parfait substantivé du verbe rpoiotnut, est un terme 
technique pour désigner la tête du monastère dans les monastères basiliens.* Selon notre 


hypothèse de l'ordre primitif conservé dans GRo et GRn, il est bien naturel d'exclure de 


% W.K.L. Clarke décrit quelques fonctions de la structure des monastères basiliens (Clarke, Basil, pp. 92-96). 
Mais son point de vue statique ne lui permet pas de saisir l'évolution du système structural. Par contre, d’après 
l'hypothèse de cette étude, nous allons essayer de décrire le développement des fonctions hierarchiques dans les 
communautés basiliennes. Voir aussi Gribomont, Evangile I, «Obéissance et Evangile selon saint Basile le 
Grand, pp. 270-293. 

#6 Voici la référence exhaustive uniquement de sa forme singulière pour les GR : 988 À 11 (GR 27), 988 C5 et 
989 B 3 (GR 28), 989 C 1 (GR 29: un seul cas où le mot peut signifier les officiers en sens générique par rapport 
à l'inférieur TOv dTAKOOL de la col. 992 C 6), 992 D 1 (GR 30), 996 A 1 et B 2 (GR 32), 1004 À 14 (GR 35), 
1024 C 4 (GR 41), 1028 B 3 et D 4 (GR 43), 1032 C 4 et C 9 (GR 45), 1036 A 5 (GR 46), 1037 A 13 et À 15 
(GR 48), 1041 B 1 (GR 52) ; j'ai enlevé le cas 1004 B 7 (GR 35) à cause de la variation textuelle. L'apparition est 
plus fréquente dans les PR, mais on n'a pas de besoin de présenter sa référence. Cf. Lampe, À Patristic Greek 
Lexicon, pp. 1150-1151 et Clarke, p. 92, n. 2. Le terme 6 TYOULEVOS (cf. Lampe, ibid., p. 601) usuel dans le 
monachisme oriental n'apparaît pas dans l'Ascéricon. ; il est fréquent dans la Constitutions Ascétiques (PG 31, 
1321-1428). Il peut être aussi appliqué pour l'évêque. Voir Fedwick, The Church, pp. 47-50; sur l'évolution du 
mot TYOUUEVOG, P. Canivet, Le monachisme syrien selon Théodoret de Cyr, Paris, 1977, pp. 227-230. Sur le 
mot NyYOUUEVOG de la PR 307 (celui qui dirige la pasimodie) et d'autres cas des lettres, voir Gain, Cappadoce, p. 
75, n. 65 et p. 133, n. 40. 
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Schéma I de la structure du cénobitisme basilien dans les GR 24-36 


: Conseil de Fraternité 
(OL Fo For 27,31et: 
: aussi probablement 3 É 
(pas encore bien 


Le supérieur 
(Ô TpoEO TU) 


La supérieure”? 
(ñ rpoz TO ù!) 


Maison d'enfants” 
La 07,110 


Fonctions générales Fonctions pour Fonctions 
(les officiers) faire face aux conflits de correction 


- correction générale par 


* Ceux qui s'occupent des frères * Ceux qui sont capables 
par le supérieur et celle 


plus faibles (GRv 26 ) de juger (GRv 36) 
+ Ceux qui peuvent répondre aux - Les intermédiaires parmi 
questions des visiteurs (GRv 32) le double monastère : les 
- Responsables qui s'occupent de anciens (OL TPEOBUTEPOL) 
distribuer des matériaux (GRv 34) et les anciennes (œi npEo- 
BÜtepar) (GRv 33° 


à l'égard du supérieur 
par le conseil (GRv 27) 


Fonctions générales dans le Perit Ascéticon (Q 1-11ÿ° 


+ Examinateurs des postulants 
adultes (GRy 10) 

- Responsables de la distribution 
des nourritures (GRv 19) 

- Celui qui fixe aux frères la place 
du réfectoire (GRv 21 ) 


notre compte les mots des interrogations qui ne remontent pas à Basile lui-même.” Il ne 
figure pas avant la GR 27 dans les GR, mais le mot remonte à l'époque de PA. La GR 35 nous 


donne une précision par l'expression à mpoeotwc tn6 &üekbétntoc, et dans la GR 30, son rôle 


%7 La supérieure de la communauté de femmes ne figure pas dans les GR, mais dans les Q 197-198 (= PR 108- 
109). Les termes, le supérieur (Ô APOEOTWC) ainsi que la supérieure (N TPOEOTHOQ!), qui sont les deux têtes 
du double monastère, remontent à l'époque du PA. 

%# La O 7, 1-10 doit appartenir à l'époque des couches des GRv 24-36. Par contre, il faut que la GRy 15 
représente, avec les autres ajouts, les textes les plus postérieurs. 

% Les Q 197-199 et 201 (-PR 108-111) deviennent une condition qui permet de mieux comprendre la GRy 33. 

50 Dans le Petit Ascéticon, on trouve d'autres fonctions générales. Par exemple, on s'informe d'un frère qui est 
chargé de réveiller les autres frères pour la prière (la © 75 = PR 43) et d'un autre occupé au cellier (la © 107=PR 
147). Mais on ne présente pas ici de liste exhaustive. Pour les fonctions générales apparues dans le PA et les PR 
du GA, voir infra p. 
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est défini dans un sens thérapeutique ‘celui auquel est confié la guérison des faiblesses de la 
fraternité.” On constate dans la GR 27 une exception où le mot 6 &ôeAdôs est utilisé pour se 
référer au supérieur et il est très intéressant de retrouver parallèlement le même cas dans la 
GR 48 (1037 B 7), reprise du thème de la GR 27. Ce sont les deux seuls cas de tout le GA où 
le supérieur est désigné par le mot 6 aôeApôc, mais cet usage très restrictif est particulier dans 
la mesure où leurs contextes ne sont limités qu'aux cas d’erreurs éventuelles du supérieur. 

Il faut noter que le sens de la forme plurielle du mot, ot npoeototes est un peu ambigüe 
par rapport à l'usage du singulier 6 npoeotuic.” La forme plurielle figure quatre fois dans les 
GR (992 B 8, GR 29 ; 1004 C 14 et 1005 C 12, GR 35 ; 1028 A 9, GR 43 } où il semble qu'elle se 
réfère au groupe des anciens plutôt qu'aux abbés des monastères”? : nous voyons le même 
exemple dans l'ép 22, 2 1 55 28 : Sokwaoia tv npozotwtwv. On a, dans les PR, 5 
occurrences de la forme plurielle qui remontent unanimement à l'époque du PA (1149 A 11: Q 
81=PR96;1156A9:Q0192=PR10S ; 1156 À 14: O 194=PR 106; 1188 A10:036=PR160; 
1193 C 7 : Q 115 = PR 170). Dans ces exemples, l'expression oi nposotwtec a toujours 
l'équivalent latin de Rufin ‘qui praesunf' et il semble qu'elle a le même sens que dans les GR. 
On a besoin de limiter le sens du mot pour éviter de le confondre. Le mot Ô rnposotwc signifie 
dans l'Ascéticon presque toujours la tête du monastère à laquelle se réfère l'expression ‘le 
supérieur’ ou ‘le chef dans notre étude : ce qu'on appelle plus tardivement ‘l'abbé’. Quant à sa 
forme plurielle où nposotonec, je la traduit toujours par ‘les dirigeants’ (ot tpoéxovtec), parce 
qu'on ne peut appliquer de manière évidente le sens des ‘têtes des monastères’ même une seule 


fois parmi toutes les neuf occurrences du mot.” Dans l'Ascéticon de Basile, il n'existe pas le 


51 Par exemple, notre point de vue anéantit la note 4 de Clarke, Basil, p. 96. H ne faut pas tenire en compte le mot 
Ô APpOEOTUG de l'interrogation de la GRv 26 qui ne remonte pas sûrement à Basile. 

* Gribomont parle d'un mot Ô RTPOEOTWG, non technique, pour désigner un groupe de responsables («Saint 
Basile», dans Théologie de la vie monastique, Etudes sur la tradition patristique, coli. Théologie 49, Paris, 1961, 
p. 109). Mais notre étude le conteste. 

# Cf. Clarke, Basil, p. 95, n. 1. 

S* Il est très probable que l'interrogation de la GRv 43 remonte à Basile. Voir le tableau de la p. 246. 

55 {1 est utile pour nous d'évoquer l'observation de P. J. Fedwick : «When the bishop was in exile, as was often 
the case during the reign of Valens, his functions were performed by a group of presbyters. Thus the name 
HPOEOTUSG - HPOEOTWTES could signify either the single bishop, or a college of presbyters action on his behalf 
or in his name » (The Church, p. 47 et aussi voir note 45 de la même page pour les exemples relevés par 
Fedwick). Basile n'utilise que la forme plurielle npoeottEec pour l'Eglise (TOÙG TPOEOTOTOG TO 
EkkAno 1, 956 B, GR 15 ; ép 69, 2 1 164 37 et 184 111182; Cf. Gain, Cappadoce, p. 75, n. 65 ; Fedwick, 
The Church, p. 47, n. 44). L'ambiguïté du mot fait confondre un peu B. Gain, quand il écrit : «dans certains cas 
(des lettres de Basile), il semble parler de lui au pluriel, comme si son autorité était divisée et les responsabilités 
partagées, ce que le Grand Ascéticon paraît exclure » (Gain, Cappadoce, p. 133). Quant à la forme plurielle, 
nous avons présenté une solution pour laquelle le dossier épistolaire de Basile ne fournit pas de repères, et dans 
le GA, la fonction de la tête de la communauté est de plus en plus absorbée dans un groupe d'anciens, comme 
nous le verrons. 


FREÉE TRIAL - https://OCRKit.com 


268 


terme technique réservé uniquement aux ‘têtes des monastères’, quand on accepte notre thèse 
que l'expression ot nposototes ne signifie pas les abbés. On constate cependant des mots, 
comme ‘les dirigeants’ (où npoéxovtec), désignant un groupe dans lequel l'abbé est aussi 


incorporé, et nous allons l'expliquer bientôt. 


Parmi les GRv 24-36, il faut relever dans des traductions modernes l'emploi abusif des 
termes techniques basiliens, qui peut provoquer une confusion chez les lecteurs. Lèbe 
traduit ot émitetayuévor (0 9, 4 > GR 19, 968 B 1), ot ébeorwtec (Q 9, 6 > GR 19, 968 B 8), 6 
Épeotwc (GRv 24, 984 B 4), comme ‘le supérieur’ ou 'les supérieurs". 6 Suso Frank transforme, à 
son tour, le deuxième et le dernier en ‘die Oberen', et pour le premier il suit l'adaptation 
littérale.”” Mais à vrai dire, ces expressions ne se réfèrent pas à la tête du monastère. Le mot ot 
énuetoynévot® ne signifie pas ici ‘les supérieurs’, mais les économes chargés du service, car 
l'expression complète c’est ot Enutetaynévor 777 oixorouiar. La GRv 45 indique très 
clairement qu'il y a un responsable qui s'occupe de la distribution du pain (dprov netoôoo1c).” 
Et selon la GRv 34, sauf cette fonction, il existait ailleurs plusieurs économes chargés de 
diverses distributions (or Éow 10 rpôc tv xpeiav ÉmivÉLOvtES Èv EKÜOTH TPÉYHLOTL). 

À son tour, le terme oi Ébeottec désignant ceux qui administrent un besoin ({peta) 
dans le cadre des régimes particuliers des malades, des voyageurs, ou des frères qui 
s'adonnent aux travaux durs, doit être traduit par ‘ceux qui sont en haut’. Or Basile divise dans 
l'introduction du ‘manuel du supérieur’ (GR 24) la société des frères (ñ npôs toùds dôelbodc 
oui, 984 D 3) en deux classes «0 Ebeotuic» et «6 droaxovœn), où le premier a le sens du 
singulier générique qui représente 'ceux qui sont en haut’, c'est-à-dire, les frères qui ont le 


droit d'ordonner par rapport à ‘ceux qui sont commandés’. Ailleurs, le fait que Basile utilise 


*$ Lèbe, Règles, pp. 90 et 102. Cf. Clarke, Basil, p. 92, n. 2. Clarke pense lui aussi que le mot Ô ÉbEOTOG 
désigne le supérieur. Mais le cas n'est pas du tout évident. Voir aussi la page suivante et la note n. 52. 

57 Suso Frank, Mônchsregeln, pp. 129. 

58 Pour tous les usages du mot dans l'Ascéticon, voir infra p. 266 n. 71. Parmi les 16 occurrences du mot, le cas 
où il désigne la tête du monastère n'apparaît q'une seule fois, mais dans ce cas-là, il est suivi de termes 
complémentaires. 

% 1033 B 5-6. Basile évoque seulement cette fonction déjà existant. 

0 Dans la PR 235, propre au GA, Basile dit qu'il y a deux rangs généraux (860 tdyuata KaBoALKGTEpO) 
dans la société des frères : ceux à qui sont confiés le commandement (ñ Tpootaoid) et ceux qui sont tenus à 
l'obéissance et à la soumission (EG EdRElBELOY Kai dTakomv). Ces expressions de la GRy 24 s'entendent 
bien avec la compréhension sur les deux ordres de Basile dans la PR 235. Le mot  npootaoia renvoie deux 
fois à l'office du supérieur dans la GRv 43, et il signifie dans la PR 235 fa fonction de commander de ceux qui 
sont en haut, mais une autre fois il est utilisé dans un tout autre contexte (la GRy 32, 996, À 5). 
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rarement l’expression ot Épeotutec et Ô Ébeotuic dans ses écrits, 91 nous amène à conclure que 
ces termes n’a pas beaucoup d’importance à lui-même et à ses communautés. 

La traduction française, dans la GR 31, tantôt aggrave l'ambiguïté des termes, tantôt 
commet une erreur. L'expression rap 1wv npoéyeu 6okodvtes Ev 17 ddekbôtmtr (993 B 6) 
est traduite par «ceux qui occupent la place de ‘supérieurs’ dans la Fraternité». Basile utilise 
dans la GR 27 l'expression ot npoéyovtes tv 1e nAkiov Kai tnv ovveouw. De ces deux cas, 
uniques dans la série E, on peut induire que le verbe npoéxe est choisi par Basile pour 
désigner un groupe de conseil autour du supérieur, tête de la communauté. Il sera donc mieux 
de traduire l'expression de la GR 31 comme ‘ceux qui semblent appartenir à un rang plus 
élevé! au lieu de l'expression ‘la place de supérieurs’, comme le traducteur allemand le fait 
pour éviter une confusion. En effet, peut-on dire que le conseil de communauté est bien établi 
dans la phase des GRv 24-36 ? Le verbe 8okéw suggère que le groupe de conseil n'est pas 
cadré avec précision, ni le système bien établi. Il faut qu'on mentionne également l'expression 
de la GRy 36 : «roic 10 toadto Kkpiveuv ikavotc» (ceux qui sont capables de juger telles choses) 
(1009 À 2). Il est peu vraisemblable que ces frères prééminents soient une référence aux 
membres du conseil, mais ce dernier est toujours très sombre. Par contre, le conseil dont le 
rôle est prescrit dans plusieurs passages concernant le cénobitisme postérieur apparaît, sans 
doute, mieux établi par rapport à celui des GR 27, 31 et 36. 

Il faut noter aussi l'erreur de la traduction française du mot 6 uet&ov (993 C 5) de la GR 
31. Lèbe le traduit comme ‘le supérieur’, mais en réalité ce mot signifie simplement un 
singulier générique qui représente les personnes plus âgées, membres principaux du conseil. 
Suso Frank le nuance par le génétif, von seinem Oberen', mais cela n'est pas non plus exact, 
parce qu’il est hors du contexte. % La préoccupation de la GR 31 concerne un service collectif 
très concrèt (ñ cœouatikn dTnpeo ia) aux personnes âgés appartenant à un rang supérieur aux 
autres frères. On doit garder à l'esprit le fait que Basile se sert dans le premier véritable code 
pour le coenobium (GRy 24-36) exclusivement du mot 6 nposotwc ‘le supérieur’ pour se référer 
à la tête de la communauté. En conséquence, le mot d ueiluwv doit être interprété simplement 
de manière littérale comme ‘celui qui est plus grand’ en considération de son antithètique 6 


Eloitrav, ‘celui qui est plus petit’ (993 B 8-9). 


$! Le mot figure seulement trois fois dans le dossier basilien : deux fois dans l'Ascéticon, et une autre fois dans 
l'ép. 223 II 6, 23. 

& Jbid., p. 149. «die in der Brüderschaft einen hôheren Rang haben». 

% Lèbe, Règles, p. 110. 

$% Suso Frank, Mônchsregein, pp. 150. 

$ Voir aussi notre argumentation de la forme plurielle du mot dans la GR 41. 
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On a besoin d'expliquer ici le rang des anciens (npeoBdtepor) et des anciennes 
(xpeoBütepar). Ces mots ont une valeur ambivalente dans l'Ascéticon de Basile. D'abord, ils 
peuvent se référer à des personnes simplement plus âgées, sans allusion à un rang élevé. Dans 
la PR 82 propre au GA, le mot npeoButépo. est en contraste avec une vemtépa et Basile la 
précise dans la © 100 (PR 169) comme npeofütepos ka®’ Aukiav. Dans ce contexte, il faut 
éviter d'identifier ‘les dirigeants’ (où npoéxovtec) simplement aux anciens.% Pourtant, ces 
termes peuvent également désigner les dirigeants (oi npoéxovtec), dont le supérieur ( 
npoectoc), selon la PR 103 propre au GA, la Q 199 (PR 110) et la O 201 (PR 111). La fonction 
de prédication des npeoBütepor est sous-entendue une fois par la citation biblique 1 Tim 5, 17 
dans la Q 115 (PR 170), mais à partir de cette référence il n'est pas possible d'identifier les 
npeopBÜtepot avec les prêtres. 7 Le rôle des intermédiaires des anciens et des anciennes de la 
GRy 33 porte sur la catégorie seconde. 

Il faut remarquer une problématique difficile à résoudre : un rapport entre la Q 174 
(PR 220) et la GRv 33. La Q 174, Question rufinienne semble renvoyer à la GRv 33, Règle 
non-rufinienne.%* S'il est vrai que la première se réfère à la seconde, la GRv 33 doit exister à 
l'époque du PA. Ce rapport énigmatique entre la O 174 et la GRy 33 est le seul cas où la Règle 


rufinienne fait une référence évidente à une Question non-rufinienne. 


2. Schéma de la structure du cénobitisme basilien durant la période intermédiaire, figurant 


dans les GRv 38-45 (GRo et GRn 17-18) 


Dans la section des GRy 38-45, le terme technique d nposotus est utilisé 5 fois (1024 
C4; 1028 B3 et D 4 ; 1032 C3 et C9 - GRv 41, 43 et 45) et ailleurs, le mot 6 rporotouevoc (1028 
C 11-GRy 43) le remplace pour désigner la tête de la communauté. On trouve dans la GRv 41 la 
forme complète, d nposotac 16 GdeApôrntos. Comme dans la partie précédente, il y a des 
confusions dans les traductions modernes qu'il faut expliquer pour mieux comprendre la 


structure des communauté basiliennes. Lèbe applique le terme technique ‘le supérieur’ ou ‘les 


6 Cf. Clarke, Basil, p. 95. 

$7 P. Humbertclaude penche pour la possibilité que les ApEOBUTEPOL étaient des prêtres, en écrivant que 
«L'Eglise primitive emploie ces deux mots (LEPEUG et HPEOBVTEPOL) pour désigner les prêtres et peut-être 
indifféremment, mais LEpE£EUG marque surtout la fonction, APEOBVÜTEpOL le caractère. Selon lui, Basile a 
distingué ainsi deux catégories de prêtres» (La doctrine ascétique de saint Basile de Césarée, p. 149). B. Gain 
suit l'avis de Humbertclaude : «ce dernier terme (APEOBÜTEPOL) désignant des moines prêtres ..….» (Gain, 
Cappadoce, p. 132, n. 38). Pourtant, l'argumentation de Clarke qui a rejeté cette idée classique est décisive (The 
works, pp. 39-42 et 46-52) et notre analyse opte pour son avis. Cf. G. Bardy, «Basile», DS t. 1, 1936, col. 1280. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


271 


supérieurs’ aux mots ot petCovec (1021 C 5-6, GRv 41) et ot npoéxovtec (1029 À 12 : GRv 43 ; 
1033 C 6 : GRy 45).° En réalité, il faut les traduire de manière littérale : ceux qui sont plus 
grands où ceux qui sont avancés dans le sens des GRv 27 et 31. La traduction allemande 


contient aussi les même erreurs avec un autre exemple abusif. ?° 


On a besoin d'approfondir la réflexion sur les mots grecs pour aborder plus exactement 
la structure des communautés basiliennes. Le premier cas concerne ‘un métier recommandé 
par les anciens’ : «mais s'il n'en connaît pas, qu'il ne choisisse pas lui-même et accepte plutôt 
ce que ceux qui sont plus grands auront décidé» (Eire un Éxer, un éauto AauBavéto- dd 
1ô napo Toy LelbÜvor SokwaocBév droëexÉSOw) (1021 C 5-6, GRv 41). Le mot ot uetGovec doit 
être interprété dans la même direction que sa forme singulière de la GRv 31 dont le sens est 
générique (voir supra p. 259). 

Le mot où rpoéyovtec de la GRy 45 se réfère, semble-t-il, à un groupe plus précis, c'est- 
à-dire au groupe de conseil de la communauté des GRv 27. Basile défend, dans la GRv 45, 
aux frères de répondre aux interrogations des étrangers qui visitent le monastère, sauf au 
responsable désigné. Si d'autres personnes donnent la réponse aux questions des visiteurs, 
«une occasion d'orgueil ‘contre les dirigeants’ (Kkato toy npoexôvtwv) s’offre aux inférieurs 
(roi dnoëeotépoic)» (1033 C 5-6). Cette phrase implique que le frère qui a le droit de répondre 
aux questions des visiteurs soit un des membres du groupe oi mpoéxovtec. Il est donc très 
probable que l'ot rpoéyovtec de la GRy 45 est identique à loi npoéxoutes de la GRv 27, c’est- 
à-dire ceux à qui peuvent réprimander le supérieur. 

Le mot utilisé dans la GRv 43 est plus délicat. Il s'agit de l'investiture du supérieur du 
monastère. «Personne ne prendra par lui-même la présidence de la fraternité, sauf un élu par 
ceux qui sont avancés dans les autres fraternités» (um Eavto AauBovovto tv rpootaoiay, 


GAX EykpiBévro Toy éy rais dAlais dôeAporTnor mooexÜvrwr) (1029 A 10-12). 


 Gribomont, Histoire, p. 253. 

 Lèbe, Règles, pp. 130, 5 ; 135, 6 ; 138, 28. 

7 Suso Frank, Mônchsregeln, pp. 171, 24 ; 177, 14 ; 181, 20. Il donne le mot ‘die Oberen' dans ces trois cas. 
Dans la traduction de la GRy 44, son interprétation est également abusive. Le texte est le suivant : «T6ppw0erv 
KO TOÛTO TOÙ TEMLOTEULÉVOU TPOKAÔLOTHYTOG, … » (1029 C 13-14). Il s'agit d'un responsable d'achat 
des nécessités : «Et celui qui est chargé de ce soin doit préparer depuis longtemps le plan d'achat, de peur que le 
temps ne vienne à manquer pour se procurer au moment voulu ce dont on aura besoin ». Mais le traducteur 
allemand remplace le mot Ô TETLOTEVLÉVOS par der Obere, ce qui est hors de contexte : «Dies muss von dem 
Oberen schon lange vorher geregelt sein, … » (p. 178, 17-18). 
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Schéma IT de la structure du cénobitisme basilien dans les GRv 38-45 


(de nouveaux éléments sont marqués en gras } 


La commission inter-communautaire 
pour l'investiture du supérieur (GRy 43 
Le supérieur 
(0 npoEG TC) 


le vice-supérieur 
(GRy 45 


niveau général 


Ja supérieure 
(M rposzotooo) 


e 
(dont les quatre fonctions 
sont impliquées, voir /nfra, 
p. 273). Il est plus évolué que 
dans le schéma I 


niveau de chaque communauté 


Maison d'enfants : 
La Q7,1-10 


Fonctions générales/! Fonctions pour Fonctions 
(les officiers) faire face à des conflits de correction 


- Ceux qui sont capables - correction générale par 
de juger (GRv 36) le supérieur et celle à 
* Les intermédiaires parmi son égard par le conseil 


* 6 métiers (GRv 38) 
* Groupe de voyage pour la vente 
des produits manuels (GRy 39) 
- Des responsables des outils (GRv 
41, cf. voir supra pp. 258-259) 
+ Un Responsable chargé de la 


le double monastère : les (GRy 27) 

anciens (OL TPEOBÜTEPOL) 

et les anciennes (ai rpeo- 

distribution des nécessités BÜrepar) (GRv 33) 
(GRv 42 = 34) 

+ Un responsable d'achat des 
nécessités (GRv 44) 

+ Un responsable qui accueille les 

visiteurs (GRvy 45) 


Fonctions générales dans le Perit Ascéticon (Q 1-11) 


* Examinateurs des postulants 

adultes (GRyv 10) 

* Responsables de la distribution 
des nourritures (GRv 19) 

* Celui qui fixe aux frères la place 

du réfectoire (GRy 21 } 


* Ceux qui s'occupent des frères 
plus faibles (GRv 26 ) 

- Ceux qui peuvent répondre aux 
questions des visiteurs (GRv 32) + 

- Responsables qui s'occupent de 
distribuer des matériaux (GRy 34) 


7 L'apparition de ces fonctions ne doivent pas se situer exclusivement au moment de la composition littéraire des 
GRy 38-45. Comme on l'a expliqué (supra pp. 251-252), certains métiers existaient depuis l'époque du PA. Il 
semble que le groupe de voyage soit tout à fait nouveau à l'époque de la rédaction littéraire des GRv 38-45. 
Quant à un frère-distributeur des nécessaires (GRv 42), il est possible que la fonction de distribution matérielle 
pourrait être élargie à partir de celle des nourritures (GRv 19 du schéma I }. 

D'autre part, cette liste ne donnent pas toutes les fonctions générales dans le GA, mais seulement jusqu'aux GRv 
45. Par exemple, selon la PR 236 propre au GA, certains frères étudiaient sans faire de travail manuel les quatre 


Evangiles. 
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Les suffrageants auxquels appartiennent la nomination d'une tête de monastère, sont-ils les 
chefs des monastères, comme les traductions modernes affirment 2”? A vrai dire, ce n'est pas 
le cas. Le terme où npoéxovtes dans la GRv 43 désigne très probablement comme dans les 
GRy 27 et 45 le groupe de conseil du monastère dont le membre peut être aussi choisi en tant 
que supérieur dans la commission des monastères. Si on pense que le terme où npoéyoytec de 
la GRy 43 signifie les chefs des monastères, il n'est pas logique. On peut relever un autre cas 
qui concerne probablement des membres du conseil : GAXoO1 tv ikavcv (1032 C 5 - GRy 45); 
ils sont ceux qui ratifient l'approbation avec le supérieur pour la désignation du vice-supérieur 


(la GRv 45). 


A partir de cette argumentation, on peut arriver à une compréhension sur le rôle plus 
évolué et plus définie du conseil du monastère en comparaison de celui des GRv 27 et 31. On 
peut le résumer comme suivant : 1. Le ministère de la parole pour les étrangers appartient à un 
des dirigeants (or npoéxovtec) (la GRv 45) ; 2. Les dirigeants (or npoéyovrec) de chaque 
monastère constituent la commission inter-communautaire pour la nomination d'un supérieur 
(la GRy 43) ; 3. Quelques-uns des capables (&A ot rov iKkavov, 1032 C 5 - GRv 45) désignent 
le vice-supérieur avec la tête du monastère ; 4. Assez probablement, la décision d'un métier 


pour les novices peut être dans la maïn de ceux qui sont plus grands (oi netovec, la GRy 41). 


Il est intéressant de repérer, dans la GRv 43, l'évolution structurale inter- 
communautaire du cénobitisme basilien. L'espoir de Basile sur l'union (ovôeouoc, 1008 B 14, 
GRy 35) des fraternités se réalise partiellement dans la GRv 43 par la réunion inter- 
communautaire pour la nomination du supérieur. Et l'union deviendra une assemblée des 
monastères (ovvéôpiov) dans la GRv 54. Il faut remarquer également le système du vice- 
supérieur mentionné dans la GRy 45. Son rôle essentiel consiste à présider la communauté en 
cas d'absence du supérieur pour cause de voyage ou de maladie. Dans son ensemble, la 
section des GRv 38-45 montre un système plus développé et plus précis. La fonction du 
conseil de communauté est plus importante ; il faut énumérer la mise à jour d'un réseau inter- 


communautaire et le second siège après la tête du monastère, etc. 


7? Il faut éviter le mot 'éléction’ qui ne peut pas exprimer adéquatement l'idée basilienne de la GRv 43 (cf. Suso 
Frank, Mônchsregeln, p. 386, n. 104). Pour le mode varié de l'éléction dans les premiers monastères, voir, K. 
Hallinger, «Papst Gregor der Grosse und der hl. Benedikt», Studia Anselmiana 42 (1957), pp. 309-317. Lèbe 
traduit le terme OÙ Ëv ToiG ŒAXOLG GOEAPOTNOL APOÉXOVTEG comme «les supérieurs des autres monastères 
» et Suso prend la même direction en le traduisant comme «die Oberen der anderen Brüderschaften » (Lèbe, 
Règles, p. 135, ligne 6 et Suso Frank, Mônchsregeln, p. 177, 14). 
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3. Schéma de la structure du cénobitisme basilien de la période tardive, figurant dans les 
GRy 46-54 (GRo et GRn 19) 


Les mots 6 aôeAdôc (1037 B 7 : GRv 38, cf. supra, p. 259) et d npoéxwv (1037 D 1 : GRv 
49) remplace respectivement une fois le supérieur du monastère. En effet, même si 
l'expression à npoéywv se réfère à la tête de communauté, il est mieux de la traduire de 
manière littérale par celui qui dirige.” Ce mot Ô npoéxwv montre que le supérieur appartient 
au rang de ceux qui dirigent. 

Les expressions dont Basile se sert, très certainement pour désigner les membres du 
conseil de communauté, ont un contour plus net que dans les deux parties précédentes. Ils sont 
ceux qui sont, selon leur rang et leur prudence, proche du supérieur (où Eyyôtepor 1toù 
npozotwotos koi Baôuo rai ouvécet, 1037 À 15 - B 1, GRv 48), et le supérieur doit demander 
indispensablement (ävayrkaioc, 1037 B 2) leur avis sur toutes les affaires communautaires. 7 

Ils sont aussi les gens capables (ot ôvvarot et ixavot, 1040 À 5-9, GRy 49) desquels 
dépend l'audience générale (ñn koun éniokewic, 1037 C 13, GRv 49) de toute la communauté 
pour les deux parties en conflit. Il semble que, dans certains cas, lui soit donné un rôle 
d'intermédiaire entre le supérieur et les frères voulant le contester (dAXo1c tioi Leoitaic, 1036 
C 2, GRv 47). En général, leur fonction d'intervention est considérablement élargie dans les 
GRv 46-54 par rapport aux étapes précédentes. On n'a qu'un seul emploi du terme ot 
npoéxovtes dans les PR (PR 302, propre au GA), et je pense que la PR 302 se trouve moins 


proche que d'autres de l'époque des GRy 46-54, car le rôle du supérieur y apparaît absorbé par 


celui des dirigeants." 


F Cf. Lèbe et Suso Frank le traduit respectivement comme ‘le supérieur’ (Règles, p. 141, 23) et Der Obere' 
(Mônchsregeln, p. 184, 30). 

7 Selon la GRv 43, une des deux charges majeures du supérieur est la distribution des travaux ; mais il n'y a 
aucune obligation de demande d'avis auprès des autres frères. Par contre, la PR 104 prescrit que le supérieur doit 
demander une opinion, peut-être au conseil de monastère, même quant à la distribution des travaux. La GRv 48 
rend ce processus d'audition du supérieur obligatoire dans les affaires de la communauté. Très certainement, la 
PR 104 propre au GA constituerait le Siz-im-Leben de la GRv 48. Ainsi, le sens de l'évolution de ces trois parties 
est le suivant : la GR 43 > la PR 104 > la GR 48. 

7 B. Gain écrit que « dans certains cas, on semble parler de lui (supérieur ) au pluriel, comme si l'autorité était 
divisée et les responsabilités partagées, ce que le Grand Ascéticon paraît exclure ». Notre position conteste son 
avis. 

7% En ce qui concerne la distribution des biens aux pauvres en dehors des communautés, c’est l'économe (Ô 
OUKOVOLOG) qui peut décider avec un conseil commun (UEtO ÔoKW1aoiX KONG) des dirigeants (O\ 
HPOÉXOVTEG). Dans ce cas, l'avis du supérieur doit appartenir au conseil commun et on trouve un exemple où la 
présidence (Tpootacia, GRv 33) du supérieur incline à être étouffée par l'administration collective du groupe 
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Schéma III de la structure du cénobitisme basilien dans les GRv 46-54 
(les nouveaux éléments sont marqués en gras ) 


L'Union Communautaire des monastères basiliens 
- caractéristiques : réunion régulière et fonction législative 
à travers des études de cas (GRy 54) 
- commission pour l'investiture du supérieur (GRy 43 


niveau général 


Conseil de Fraternité 
- consultation obligatoire du 
supérieur et correction à son 
égard (GRv 48 <GRy 27,voir le 
schéma L, supra p. 266.) 
- intervention aux conflits 


nd —_— 
Le supérieur ? 
(Ô npozctuc) 


e vice-Supérieu 
(GRy 45) 


à supérieure 
(ñ tpozotwoù) 


niveau de chaque communauté 


Maison d'enfants” : 


Un maître (6 kaP” (GRy 47 et 49) 
TALKLOY HPOTKE, - participation à l'union comm- 
953 B 3, GRv 15) unautaire (GRv 54) 


- 4 fonctions déjà mentionnées 
dans le schéma IL, pp. 272-273 


Fonctions générales Fonctions pour Fonctions 
(les officiers) faire face à des conflits de correction 


- correction à l'égard 
du supérieur, unique- 
ment par le conseil 
(1037 A 10-15, 
GRy 48, cf. GRy 27) 


* Quatre sujets décrits dans la GRy 49 
pour résoudre des conflits entre des 
frères (< GRv 36): 
Lun responsable majeur (EG Tic, 
1037 C 12) 2. Ceux qui sont forts : 
(ot Ovyartoti, 1040 À 5) 3. Audience 
générale de tout le monastère 


(M Koum éniokew1c, 1040, A 13) 


le préposé à la discipline 
(GRy 53)° 

+ 
Schéma I et Il 


- correction par des 
maîtres de métiers 
et un frère nommé 
par le supérieur 

(GRv 53) 


4, le supérieur (0 APOÉX@V, 1037 D 1). 

+ Méthodes pour la prévention des conflits 
avec le supérieur dans Ia GRy 47 : en 
public ou en privé (bavepc À 10i@, 
1036 B 14), sinon par des intermédiaires 
(GAAouw tot peoitoic, 1036 C 2) 

+ 


les GRy 33 et 36 du schéma I 


éminent d'avancés ; il faut rappeler que dans la GRv 48 le supérieur demande essentiellement (dvayKkœioc, 
1037, B 2) l'avis du conseil de monastère. 

77 Parmi les PR relatives aux fonctions du supérieur, tête du monastère, que B. Gain énumère (Gain, Cappadoce, 
p. 133, n. 44), une seule se réfère au mot Ô Tpoeotui : la PR 104. Celle-ci, propre au GA s'accorde avec la GR 
48 plutôt qu'avec la GR 27 (voir supra notre étude sur la GR 48). Elle appartient donc à la dernière couche 
chronologique du GA, c'est-à-dire, celle des GR 46-54 (pour la position de la PR 104 dans le GA, choisie par 
Basile, voir infra p. 298). Ainsi le discernement des trois couches chronologique de notre étude est utile, entre 
autres, pour dater certaines PR. 

78 La GRv 15, ‘constitution d'enfants’, telle qu'elle nous est transmise, est la forme définitive de l'éducation 
religieuse des enfants, et sa forme littéraire actuelle doit appartenir chronologiquement aux couches les plus 
postérieures, c'est-à-dire, à l'époque identique aux 46-54, sinon même après elles et plus précisément, au moment 
de la rédaction du GA. 

7 6 Ébopoc T6 KounG EUTOË LOG (1044, A 3-GRyv 53) doit exister depuis longtemps, car la Q 97 (=PR 136) 

parle de la même fonction. Voir notre étude, pp. 249 et surtout 281-282. 
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Ceux qui participent au conseil du monastère, où npoéxovtec participent-ils aussi à 
l'union confédérative du cénobitisme basilien (ovvéôpiov), décrite dans la GRv 54 ? Le 
commentateur allemand appelle cette union ‘Die Oberenkonferenz'.%° I] ne faut cependant pas 
penser nécessairement qu'il s'agit d'une conférence des abbés des monastères. L'expression 
qu'utilise Basile dans la GRv 54 est très curieuse : où Enutetayuévor (1044 A 15). Les 
traductions modernes interprètent ce mot comme ‘les supérieurs’ ou ‘die Vorsteher’#! Cette 
adaptation est un autre exemple de confusion dans la terminologie des Grandes Règles. Selon 
notre étude, l'expression oi énitetoyuévor de la GRv 54 est un remplaçant du mot ot 
npoéxovtec.*? En conséquence, il faut voir l'étape précédente de l'union confédérative de la 
GRy 54 (wvvéôprov) dans la réunion inter-communautaire de la GRv 43 pour l'invertiture d'un 
supérieur. Et il est logique de penser que tous les deux consistent en presque les mêmes 


participants. 


Le cénobitisme basilien se montre plus structuré dans la série H (les GRv 46-54 = GRo 
19), surtout au niveau de la résolution des conflits et de la correction. En particulier, le rôle du 
conseil est devenu primordial ; Basile dit qu'il doit intervenir dans l'administration des 


communautés pour aider aux charges du supérieur. Et enfin, on voit que l'union 


8 Suso Frank, Mônchsregeln, p.387, n. 118. 

81 Lèbe, Règles, p. 145, 3 ; Suso Frank, Mônchsregeln, p. 188, 14. De Vogüé l'appelle aussi les réunions de 
supérieurs : «Les Grande Règles de saint Basile, Un survol», p. 221. 

# Rousseau exagère quand il écrit que «there is no doubt that at times each term (TERLOTEVUÉVOS et 
ÉTUTETAYHÉVOG ) could mean ‘superior’ in exactly the same way as HPOEOTWG» (Basil, p. 212). Le mot O1 
ÉTRITETAYLLÉVOL n'apparaît qu'une seule fois dans les GR 24-55. Par contre, il figure 18 fois dans le reste de tout 
l'Ascéticon : 2 fois dans les autres GR et 16 fois dans les PR. Ses formes plurielles ne concernent nullement le 
groupe des supérieurs : sauf le cas de la GRv 54, on en a seulement trois autres usages pluriels, 968 À 15-B 1 
(GR 19-voir supra p. 259) ; 1160 A 11 : PR 114 = Q 13 ; 1197 A 12-13 : PR 173 = Q 137. En effet, parmi 14 
occurrences de la forme singulière, elle porte seulement une ou deux fois sur le supérieur de la communauté 
(1096 B 4-5S-PR 19 propre au GA ou 1281 C 15-PR 284 sans équivalent dans le PA), et la plupart des autres cas 
désignent des fonctions générales (je l'ai examiné à l'aide du CD Rom Musaios 2002, et je présente les références 
avec les chiffres de la colonne sans marque des lettres À, B, C et D de l'édition de Migne, 1112 28, 1148 17, 
1152 32, 1160 1}, 1169 39, 1172 2, 1172 31, 1177 18 et 43, 1180 13 et 21, 1181 46, 1152). Ce qui est à noter, 
c'est que lorsque la forme singulière se réfère certainement à la tête du monastère, elle est suivi absolument des 
autres mots : TÔV ÉMUTETOUYHÉVOY TL RAVTUY ÉRULÉAELOL (PR 19) et l'autre cas moins évident Ô Tv 
Kouwnv bpovtida ÉmTETAYHÉVOG (PR 284, comparez avec Ô OLKOVÉHLOG et LETOÈ KOLUNG TOV HET” 
QÜTOV HPOEXÔTEL yv@UNG de la PR 302 propre au GA). Finalement, aucun usage ne prouve pas que le mot 
OL ÉMUTETAYUÉVOL dans l'expression TÔ OULÉÔpLOY TOY ÉMTETAYHÉVOL Toi GEAPÉTHO signifie 
absolument les têtes des monastères. Au contraire, la statistique s'accorde mieux avec notre conclusion. Dans les 
lettres, on voit l'expression «OT ÉRITETAYLÉVOL tv bpovtiôa 116 Er ndO1L EdTAËLAG » (ép 22, 2 1 54 
41-42 ; Gain, Cappadoce, p. 133, n. 42 suit Gribomont parlant d'un ‘groupe de responsables' }. Il n'y a aucun 
preuve avec laquelle on peut les identifier avec les abbés des monastères ; il s'agit probablement des frères 
chargés de la discipline (voir infra p. 272 et voir aussi Gribomont, «Saint Basile», dans Théologie de la vie 
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communautaire se réalise dans cette dernière étape : elle remplace le rôle de la fonction 
législative de l'évêque de Césarée, en produisant de nouvelles lois pour les communautés de 
frères et sœurs à travers des études de cas particuliers ; peut-être, la mort de Basile est-elle 


proche ? Certainement, car il prévoit la vie des communautés sans lui. 


IV. Le Manuscrit d'Istanbul Patr. Oec. $. Trinité 105 et les Grandes Règles 


P. J. Fedwick fournit le titre ‘idéal’ pour le manuscrit d'Istanbul 105 qu'il appelle A2, 
ordonné dans une disposition unique sans différence des GR et PR. Jusqu'à maintenant, 
notre critique a tenté de montrer que l'état primitif des GR ne doit pas subir de divisions trop 
importantes : pour nous, le nombre idéal serait de 20. D'autre part, en vue d'obtenir plus de 
précision concernant le Manuscrit d'Istanbul, il faut encore examiner son rapport textuel avec 


d'autres recensions. 
A. Les variantes textuelles de la GRv 16 (GRo 8) 


Gribomont insiste sur le fait que la recension studite, surtout le Moscou 117, a une 
importance première pour l'édition critique du Grand Ascéticon.® «Le texte S est en général 
excellent ; c'est lui qu'appuient le plus souvent les plus anciens témoins de l'Ascéticon, les 
vieilles versions latine et syriaque».* Fedwick reconnaît à son tour la valeur primordiale de la 
recension studite, appelée 43 par lui-même, mais sa revendication va plus loin : il écrit qu'il y 
a une ressemblance entre le manuscrit d'Istanbul et la recension studite.* L'ancienneté du 
texte de la Studite au moins pour les Grandes Règles est ainsi un acquis pour les critiques 
modernes, mais quant au manuscrit d'Istanbul, on peut douter de sa qualité archaïque 


revendiquée par Fedwick. Il faut donc comparer les différents textes de la GRyv 16. Gribomont 


monastique, Etudes sur la tradition patristique, coll. Théologie 49, Paris, 1961, pp. 109-110 ; cf. Gain, 
Cappadoce, p. 133 ). 

% Fedwick, Ascetica, p. 651. 

# Gribomont, Histoire, pp. 27-28 ; 209-236 ; 332. 

% Jdem., p. 235. 

#6 Fedwick, Ascetica, pp. 606-607. 
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a édité, à la suite des notes de Maran dans l'édition de Migne,”” les deux variantes principales 


de la GRy 16, en s'appuyant sur beaucoup plus de témoins.* 
Vulgate (et aussi BMON) Le ms d'Istanbul Studite 
Qorte 6 dkpiBoc Éykparc Qote 6 AkpiBws Éykparnc Qote © AKkpiBOG ÉVKPATG 


OÙ YAOTPÔG HLËV KPATOEL, 00EN |oÙ l'actpôc EL Kparnoer 00Ë-| où É6ENS avOporivnc, oùk 
ôë av0porivn frinbmoetor oùk [ns ÔË av0porivns mrinfnoetor| EMBvUIAG, où HAOVTO, 
ëmevuiac uv dioxpas reprye- | oùk ÉMBOvUIAG LÉ aioxpaic OÙK AANG TOC ÉRPETOÙG, 
VHOETOL, TAOUTOU OË OÙKÉTL- HEpryevnoetot, rAoÿtov dE oÙ-| nôounc, oÙùKk Épyn, 
OÙOË GAANG TLVÔG dyEVvOUG ua [KÉTL OÙOË ÉAANG TG dyEvodd où AUTING, OÙSEVOS TV 
Pédewc, otov épync, À AËENG, À | ôLabÉSEUX, otov dpyns À Adand Kkartakpateiy EtwOOTHY 
rov Üoa Tac dnobeUtTovc yo- | Tor EAAOY Éoa 106 dnoi- | AnoETOU WUyN 
xÈG kataÏovAodOB AL rébuke.  |dedrovs yuyoc Katadoviovo- | rinOioEto. 

Oar RÉbUKE. 


(Gribomont, Histoire, p. 213, 47-51! (le ms d'Istanbul, f. 38, 3-8) (Gribomont, Histoire, p. 213) 
— 960 B 9-13) 


Comme on le voit, le ms d'Istanbul est beaucoup moins proche du texte S que V. En 


bref, le texte d'Istanbul ne conserve pas dans la GRv 16 de traces archaïques. 
B. La question des variantes textuelles de l'édition de Migne et le ms d'Istanbul*” 


Fedwick a présenté les variantes textuelles entre le ms d'Istanbul et l'édition de Migne. 
En effet, très curieusement, sa liste est interrompue à la GRv 19, et il saute aux PR J'ai donc 
collationné les GRy 20-55 et ses équivalentes, numéro 12-44 dans le ms d'Istanbul (ff. 41- 81"). 
Il ne sera pas nécessaire de noter toutes leurs variantes, mais il suffira d'en classer les cas 


signifiants en vue de cerner la qualité de lecture du texte d'Istanbul. 
1. Les variantes importantes 


a. Les exemples où le ms d'Istanbul remanie le texte 


# 958 note 16 et 959-960 note 21. 

88 Gribomont, Histoire, pp. 212, 27-35 ; 213, 47-51. On n'a pas besoin de présenter le premier exemple (p. 212, 
27-35), parce que l'observation de Fedwick, selon laquelle le ms d'Istanbul conserve pour le premier cas le même 
texte que la Vulgate, est correct. Voir Fedwick, Ascetica, p. 646, n. 90. 

#Je voudrais remercier M. le Professeur Jean-Marc Prieur de m’avoir aidé à éclairer plusieurs lectures difficiles 
du manuscrits. 

7 Fedwick, Ascetica, pp. 642-649. 
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+ GRv 25, 985 À 5-8 : Ri 16, 49". 6-9° 
Ô ap un Ôui Tac THLaG dvbporivoc UNE … ÔLÉ TWOG TUUNG AVOpOTIVNG LM) ÔË 
TÔ GTPÉSKPOVOTOL TOL dpotpraivovow 
drep toù HÜNÇ ATOS EÎvOL KO KEXApLO- dép 10ù y7 hÔÛç adrois EWVOL … 


HÉHOG ÉRUNÔEUY, 


Le texte d'Istanbul se trouve hors de contexte, en posant la particule négative un dans 


l'infinitif subtantivé. Il faut l'enlever pour que le sens ne soit pas contradictoire. 


+ GRv 28, 989 B 2-3 : Ri 19, 51". 10-12 


"Ok dE Ô pr KOTOEYOHEVOG _ 
tv Rap TOÙ HPOECTOTOS Bepareiar 1où dôE do 


J'ai déjà expliqué les deux seuls cas où Basile recourt au mot 6 àôeAd6s pour se référer 
au supérieur (voir supra, pp.233 et surtout 259). Le ms d'Istanbul abuse du mot, probablement à 
cause de l'influence de la lecture de la GRv 27 qui contient le premier usage du mot 
remplaçant le terme technique. Néanmoins, il fait une erreur qui rend impossible la 


compréhension de la phrase, en supprimant le mot 10 rpoeotwtoc. 


+ GRv 47, 1036 C 13-14 : Ri 37, 74. 13 
’Eov ôé vec EmuévoO tn dnetdeig … TD ÉTOTIQ 


Le contexte est favorable à l'expression ‘désobéissance” plutôt que ‘manque de foi', 
parce que la GRv 47 parle des frères récalcitrants. Il est notable que le mot ñ &miotia ne 


figure ni dans les GRv ni dans les notes de Maran. 


* GRv 20,972 C 11 : Ri 12,43". 6 
KOi DEOTOUNOQUTES ÉQUTHY TG NÔOVOIG | …BEOTOLOVVTES … Tv KouLQV 


: GRv 23, 981 C 8 : Ri 14, 48. 22 
OÙ oùv 10 ÉXEU OÛO ALTOVOG ÉTOYOPEVETOL F2 … GHNYOPEUTOL 


* GRv 55, 1044 C 4-7 : Ri 44,77". 2-6 


"Exetôn 10 ÉNTOOËG AO oOUa...Kai | Eretôn yop 10 ….KOTOTENOMTOL 
TAEOVOOUOLG KO ÉAAEÏLWEOL KOTOATOVELTOL 


Pour le premier cas, le participe indicatif présent est approprié plutôt que l'aoriste, et 


pour les autres, le temps parfait du ms d'Istanbul l'est par rapport au présent de la Vulgate. 


°1 Ri signifie les Règles du texte d'Istanbul qui n'a qu'une série sans division des GR et PR. Et les chiffres 49".6-9 
correspondent à la 6°" -9°”° lignes du verso du folio 49. La marque de la ligne verticale se pose entre le texte de 
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Après avoir vu ces verbes de la Vulgate, on peut facilement les modifier comme dans le texte 


d'Istanbul, maïs l'inverse n'est pas vraisemblable. 


b. Les cas délicats 


* GRv 20, 972 C 4 : Ri 12, 43.26 
"’Evarnoueiwvadto at DLOLVLOTO … DdrodEtyug To”? 
Xpiotiavoy 1paréénc, Kai 


* GRv 43, 1028 C 6-8: Ri 34, 70. 15-16 

Hpdirouc” oùv QÜTO, TÔ rapaÏOBEL tic Hodtoy … 

TATELVOPPOOUNG HLÉTPOY ‘ 10où Kupiov fuov 

’Inooù Xpiotod katopOOdVTOG, | 

+ GRv 46, 1036 À 8-9 : Ri 36, 73". 1-2 
Kaxia yoip oiunbeton vécos drovAds Éouv | … vécoc yivetonr GOEpÉrEvToc 
ËV T{ WUXN 


* GRv 47, 1036 B 14 : Ri37, 73". 22 
Tôv ôÈ Un KOTOGEZOHEVOY TÔ Topo toÙ … DLATETOYLÉVO 
RpoEOTOTOG ÉYKPL0ÉLTO, 


* GRv 47, 1036 C 13-15 : Ri 37, 74. 13-14 
"Edv dé tivec Emuévoot tn dne1bei, AdOpa | … Tv yvounr 
HET KOTOUEHOOLEVOL, ÔnUoOO1EVortec ÔË Ti 


Les mots soulignés dans ces exemples cités ne concernent pas l'erreur, mais la nuance. 
Les mots de la Vulgate sont en général plus subtils, alors que ceux de la deuxième colonne 
sont plus schématiques. Il est donc facile de substituer les deuxièmes aux premiers, mais après 
avoir d'abord examiné les deuxièmes, et les remplacer ensuite par les premiers est très 


difficile. 


la Vulgate et celui d'Istanbul. 

*? Peut-être, le scribe du ms d'Istanbul choisit, au lieu de transcrire T0 dTOpUNU, ce mot à cause de l'influence 
de son synonyme Ô dTOYPALHOS apparue un peu avant 972 C 3. 

*% Lèbe traduit cette phrase ainsi : «J{s seront donc Les premiers à exercer l'humilité comme le veut Notre 
Seigneur Jésus-Christ...» (Règles, p. 134, 11-12). Mais l'original grec ne supporte évidemment pas cette 
traduction. Les dictionnaires grecs dont que je dispose (A. Bailly, Lampe, Liddell and Scott, E.A. Sophocles, 
V.Magnien-M. Lacroix) ne fournissent pas d'exemple où l'adjectif Tp@TOG a pour complément d'objet un 
participe. Je propose donc une autre traduction : «Ëux-mêmes, qui occupent les premiers rangs (dans la 
fraternité), en pratiquant l'humilité transmise à travers Notre Seigneur Jésus-Christ, il convient qu'ils soient un 
modèle parfait ». Si le scribe du ms d'Istanbul choisit une expression adverbiale (IIp@tov), c’est certainement à 
cause de l'ambiguïté du mot TP@TOL qu'il n'arrive pas à bien décoder bien dans le contexte donné. 
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c. Les additions du ms d'Istanbul 


+ GRv 22, 977 À 4-6 : Ri 14, 45". 13-16 

nporaBuv à A6YOG TL TE TATELLOPPOSVLNL … ÉGELËEV, 1@ LÉAAOVTL EVOEBOG EN, Kat 
Avoykaiav ÉDELÉE, Kai TV ALTOTNTO!, KO TO tv AUTOTMTO 

ËV AOL EÙTEAËG KO OÀLYOOÉTOVOV, … 


+ GRv 28, 988 D 1 : Ri 19, 51. 9-13 


Ou Ô’oÙùv © OLebOapévOv LÉAOG Kai . ATOKOMTELL. LVL UT EG HAELOVOS 
HROVTEAWG AYpnotov AnoKkOnTEL. Kai yOp Emweunoû 10 rdfoc- Kai. 
KOKELVOL, 


+ GRv 28, 989 B 13 : Ri19,51".23- 51.1 

ueuvnuévoc 100 Kupiov, ôtr éyéveto drnkooc |ueuvnuévos toÙ dnroo1téÀov Aéyovtoc- 

Léxpt Bavdtov. roùto hpovelte Ev dULL Ô Kai Ev XP1L07D 
’Incov, 66 ëv Lophn 8e0ù droipyov oÙùk 
Gprayuoôv Mynouto 10 Etvor loc 0e, 
AAA ÉaUTOY ÉKÉVOOEL Lophnr ÉoOVAOU 
AdBov, v OpotLorr AvOpTwor YEVÔLE- 
VOG- Kai OXMUOTL EdPEPEÏS @G àvBporoc 
ÉtaneivooEv EQUTOY YEVOLELVOS DENKOOG 

de . 

(Ph 2, 5-8) 


+ GRv 32, 996 A 9-10 : Ri23, 54. 22-23 
Kai odGE Etc T1 Tv drapxôvrov aÙtw Ékeyer | ….eivar GAX Av aÜTOis ÉTAYTA KO. 


1O1ov EiVOL. (Act 4, 32) 


+ GRy 48, 1037 À 9- 13 : Ri38, 74. 27- 74.4 
‘Ynép 6 toÙ un paëioc TLVA TO TOLOUTR … TNG HPÔÇ TOY ÉPOPOL OLOKPICEWC... 


noie znç Gaxpioeaç EiG BAciBnv EQUTOd 


KO TOY ÉTÉPOV TEPUTITTEU, EKEWO KaOGAOV 

TAPApUAUKTÉOU Êv dEAGO TAN, tÔ vnv apxnv 
unôévo 

nepiepyd(ecOat. 


La longue citation du Ph 2, 5-8 constitue une bonne preuve de remaniement du texte 
d'Istanbul. Le texte d'Istanbul cite longuement les versets en changeant le mot d Kwptoc en à 
äréotoioc. Je veux bien noter une singularité particulière du dernier exemple. Au lieu de 
l'expression, ‘dans ce vice de la critique’, le ms d'Istanbul ajoute quelques mots, ‘à l'égard du 
chef{npôc 10 Ébopov). Cette expression additionnée renvoient au supérieur, qui apparaît un 
peu plus tard. Néanmoins cet usage est étrange à la terminologie basilienne. Dans tout 
l'Ascéticon de Basile, on a seulement quatre occurrences de ce mot. Basile l’utilise à deux 
endroits comme technique pour désigner un frère chargé de la discipline : d Epopos 1nç 
Kounc edraËiac (1044, À 3, GRv 53) et 0 tnç Kounc edtoËlac Ébopoc (1172, D 1, PR 136-Q 97). 


En effet, les autres apparitions n'ont pas d'importance, car il s'agit du participe : @eov 100 10 
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ndvra Ébopovtoc (1108 À 6, PR 37) et &G 006 ébopoutos (1024 A 3, GRv 41). Le fait que, d'une 
part, Basile ne recourt jamais au mot épopoc pour désigner le supérieur, et d'autre part que ce 
mot n'apparaît qu'avec un qualificatif, permet de prendre l'usage du ms d'Istanbul pour 
inauthentique. Les autres exemples relevés ne sont pas toujours décisifs pour montrer telle ou 
telle manipulation, mais ils ne sont pas sans valeur quand on considère de nombreuses 


apparitions de préfixes, suffixes ou articles définis dans ce dernier. 


2. Les variantes moins importantes 


a. L'apparition de préfixes et suffixes dans le ms d'Istanbul 


* GRv20, 972 D2 


:Ri12,43". 14 - 


dROÉPXOVHAV EVUTOPYOVOO 
+ GRv32,996C13 :Ri23,55.4 -  TEMOTEUHÉVOY ÉUTENLOTEUVLÉ VE 
+ GRv 37, 1009 D 1-2: Ri28, 61". 13 -  OEdOUÉVOY ROPAŸEŸOUÉVOY 
- GRv37,1012B6 :Ri28,62.8 -  ood66 GOPHTATOG 
+ GRv37,1012B 15 :Ri28,62.19 - EÙYQ RPOSEUX HV 
+: GRv41,1024B 14 :Ri32,68.15 -  dGétobtolw KOTOË1066B 
* GRv42,1025C4 :Ri33,69.20 -  EAniçwv ÉnEATICOY 
- GRv 46, 1036 A9 :Ri36,73". 2 -  o1wnnbEica napacrornbetot 
- GRv 48, 1037 A 12 :Ri38, 74.1 -  HOAPATVAUKTÉOV OVHTAPATUAOKTÉOU 
+ GRv53,1044A3 :Ri42,76".28 - ÉRÉYXEUW ÔLEAÉYYEUW 
- GRv55,1045C6 :Ri44,78".7T - AbnKE ÉVOdNKE 


b. L'apparition d’articles, de conjonctions et de petits mots dans le ms d'Istanbul 


+ GRv20,973C10  :Ri12,44".4 - ATEPPTLOV TÔ AMTEPPTLOV 

- GRv21,976B2-3 :Ril3,45.2 - EL T® Ko1pO ËV TO KO1POY (erreur d’écriture) 
+ GRv 22,977 C8 : Ri14,46.25 - EKTHLTTOVTOL TOY... ÉKAUTTOVTOV 

+ GRv22,980B10 :Ri14,47.8 - HEyOAo TO HEYAAO 

- GRv24,984A 3-5 :Ri15, 48". 5-6 - ÉTUMÉAELOV TV ÉTULÉAELOY 


* GRv 27,988 B3 


: Ri 18,50°.12-13- 


ô1opBWdoezwc dErov 


to toploewc AELOV 


+ GRv28,988D3  :Ri19,51.15-16-  BAadBnv ri BadBnv 

- GRv31,993C5-7 :Ri22,53".27 - HOAAÉK1G HOÂAAOKLG HOTE 

+ GRv 32,996 C5 :Ri23,54.23 -  Toic KOUPÜLLG Év tai Kapôiaic 
* GRv 32,996 CII : Ri23,55.2 - OÈ xpeia dE KO XpElO 

+ GRy 32,996 D 4 : Ri23, 55.13 - TOApPAKAELV KOL TOPOKOQAELL 
+ GRy 33, 997 A 4 :Ri24,55.18 - TO HOAÙ TAÉOv 

- GRv35,1005B2-3  :Ri26, 59.15-16- EVYLÉPELAV EVYÉPELOL TE KO EUTÉAELOV 
+ GRv35,1005C7-8  :Ri26, 59". 12 - ÉQUTHY ÉQUTOL ÉKOOTOG 
+ GRv35, 1005 D 4 : Ri26, 59". 19 - Ô ÉTEPOG Ô EKGY Ô ÉTEPOG 
* GRv37,1012C13 :Ri28,62".5 - TPÔG ÉPYA HpÔG TO Épya 

+ GRv37,1012C16  :Ri28,62".9 Tag TÉXVOLG Ëv Toi TÉYVALG 

+ GRv37,1013B 5 :Ri28,63.9 - npiv npiv 
- GRv37.972 B10  :Ri28.63.14 - aviotacôat dviotacbar Get 
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+ GRv37,1016A2-3 : Ri28,63".16-18-  Evvdtn Evvdrin &pa 
+ GRv 37, 1016 B 10 : Ri28,64.15 - ZUAQG DHVOVY ELAQG TPODEUXOHEVOL DHLVOVL 
+ GRv 37, 1017 À 4 : Ri28, 64.19 -  OVVTNPOUOL ÔL ÉQUTHV OUVINPOUOL 
+ GRv 41, 1021 B 3 :Ri32,67.1 -  EUTOÙ Ka® EQXUTOÙ 
+ GRv 41, 1021 C 13 :Ri32,67".3-4 - ro OEAUOTO ro BEAMLOTO TG GAPKÔG 
+ GRv41,1024A 3-4 : Ri32,67".13-14- HÉHTTOG KOÏ AHÉUTTOG 
+ GRv 44, 1032 B 7 :Ri34,71".27 -  EROÏNOEV Enoinoev ÔL adtar 
+ GRv45,1032C1 : Ri35, 72. 14 - tua AAANV TUX AAANY XPEÏXV 
+ GRv 45, 1033 A 7 : Ri35, 72". 10-11 - Ô Éévoc d émônurnoas Eévoc 
+ GRv 45, 1033 À 13 : Ri35, 72". 18-19- OÙTE.…. OÙTE DOPHOKED OÙTE 
+ GRv 49, 1040 À 1 :Ri39,75.10 -  EÉkdotw Ev EKO OT 
+ GRy 49, 1040 À 3 :Ri39,75.13  - xPñouw dÉ xpnow 
+ GRy 49, 1040 A 4 : Ri39, 75. 14 - ATELPOLG TOG ATELPOLG 
+ GRy 55, 1046 À 17 : Ri 44, 79.18 - LOYELPUKT] Th HOYELPLKN 
+ GRv55,1049A 1-2  :Ri44,80.35 - AA YALOTO rà … AA YNHOTE 
* GRvS5,105S1A1 : Ri44, 81.5 - ti ti dv 


c. Les cas où la Vulgate contient plus d’éléments que dans le ms d'Istanbul 


+ GRv 25, 984 D3 : Ri16, 49°. 1 -  ËV APOPOOEL RPObÉGEL 
+ GRv 25, 985 B 4-5 : Ri16,49".21-22 - OÙ ÊOTL OÙY 
+ GRv25,985B 15 : Ri 16, 49. 6 - 6 KO œc 
+ GRv 29, 992 B 2-3 : Ri20,52".11 - 6 Ov pot à Edo 
- GRv 33,1000 A 8-9  : Ri24, 56. 14 - OLKOVOUTGEL TOÙS 
AGyovc adtod Ev Kkpioet (Ps 111, 5) 
Cette citation manque dans le ms d'Istanbul 
+ GRv 35, 1005 C3 : Ri26, 59°. 6 -  OTL TANPHOUTÉ TANPHOQTE 
- GRv37,1013B7 : Ri28, 63.11 - KO TÔ API TÔ Apt 
- GRv37,1016A 8-9 :Ri28,63".24 -  GedouÉévov FU Sedouévær 
+ GRv38, 1017 B2 : Ri29, 65.6 - Kott ET ËTri 
+ GRv 40,1020D 1 : Ri31, 66". 7-8 - Moy ’Inooù Xpioto fav 
+ GRv 41, 1024, B 6 : Ri32, 68.4 - db ÉXUTO ÉdUTOÙ 
+ GRv 44, 1032 À 13 :Ri34,71".17 - Etat GUVNPEG OVUNOEG 
+ GRv44,1032B 1 :Ri34,71".21 -  1Tà [EPOOGAUUQ spocol ua 
- GRv 49, 1037 C 12 : Ri39, 75.4 - Eva Xp ELvOL 
+ GRv 51, 1041 A 4 : Ri40,76.11 -  ouyepydteoüat £pydtec0or 
+ GRv 54, 1044 À 11 : Ri43,77.7 -  REpi TOÙ OEL REPÈ TOÙ 


La Vulgate contient une seule fois un préfix par rapport au texte d'Istanbul, et il en va 


de même d’un article. En général, il semble que ce dernier soit plus remanié. En conclusion, 


notre présentation diffère de l'opinion de Fedwick à propos de ‘the superior quality of their 


readings (le ms d'Istanbul)” 


% Fedwick, Ascetica, p. 607. 
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Conclusion 


Dans ce chapitre, à la suite de la critique des GR 1-23, j'ai tenté d'obtenir un point de 
départ plus précis pour aborder l'histoire du cénobitisme basilien. Au moyen de la critique 
littéraire et historique, on a classé en gros les GRv 24-55 en trois couches chronologiques : les 
GRy 24-36, 38-45 et 46-54 (55). Ce processus est largement fondé sur les témoins des 
scholies, et notre méthodoiogie inspirée essentiellement des scholies a essayé de montrer que 
les recensions O et N, parmi les traditions transmises jusqu'à nous, sont la clé, à travers sa 
division en 20 Grandes Règles, pour la véritable compréhension de l'histoire des 
communautés basiliennes : je ne parle pas ici de la qualité du texte des GR, mais de sa 
division. En effet, est-ce qu'on peut trouver les traditions manuscrites qui supportent l'accord 
sur la division en 20 des GR ? L'ouvrage laborieux et remarquable de Fedwick donne un 
indice très intéressant pour cette étude. Selon lui, plusieurs mss provenant de la région sud- 
italienne transcrivent exactly ‘p' (tradition pontique, c'est-à-dire, la recension de la Vuilgate), 
mais en divisant comme la recension O les GR en 20 au lieu de 55.7 Que signifie cette 
'callabrian recension' des GR ? La présence de ces manuscrits greco-italiens appuie 
historiquement la probabilité de notre thèse selon laquelle les GR s'expliquent mieux par une 
numérotation en vingt, car ils suivent la disposition de la recension O bien qu'ils connaîssent 
les 55 divisions. Et elle indique de manière indirect le sens de l'édition critique du GA, qui ne 
doit être faite que dans le cadre des 20 GR, nombre primitive que comptait l'Ascéticon dans la 
collection ascétique envoyée par Basile aux communautés pontiques.°° 

De temps en temps, la tradition K a eu un rôle d'arbitrage important ; elle le mérite, 
parce que, même si elle n’est qu'une version, elle a conservé la division originelle des GR qui 
à mes yeux, demeure intact grâce à sa localisation isolée. Les deux références à la recension 


arménienne médiévale étaient aussi efficaces (supra pp. 230 et 258; cf. pour la Règle 43 de la 


% Idem. p. 132. 

* Gribomont écrit qu'il y avait trois étapes même du vivant de Basile : PA, l'Asc. 2 (la recension 'studite') et 
l'4sc. 3 qui est l'édition des Questions et Réponses dans la collection ascétique envoyée aux ascètes du Pont ( 
«Notes biographiques sur s. Basile le Grand », dans Fedwick, Symposium, pp. 42-43. voir aussi Histoire, pp. 
323-326 et «Les succès littéraires des Pères grecs et les problèmes d'histoire des textes », Sacris Erudiri 22, 
1974-1975, pp. 32-33). Quant à l’Asc. 3, il dit que «après ces pièces (quelques prologues et Règles Morales, etc.), 
l'Hypotypose d'ascèse comprenait le Asc. 3, sous sa forme "Vulgate, c'est-à-dire 55 GR (réparties en 18 chapitres) 
et 287 PR ». Notre thèse est tout opposée à l'avis qui attribue à Basile la division des 55 GR. De plus, comme on 
le verra dans le chapitre suivant, la recension studite est postérieure, d'après notre position, à l'édition du GA de 
la collection l'Hypotypose d'ascèse. B. Gain accepte les deux rédactions successives du GA (Gain, Cappadoce, p. 
127). 
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version arménienne, qui suit la même leçon contaminée que celle de la GRv 53, voir supra p. 238). En 
fait, selon la scholie 4 (supra p. 219), le très ancien manuscrit (n äpxorototn BiBAoc) n'avait 
que dix-huit GR. On peut donc retracer les deux numérotations ajoutées par les traditions O et 
N qui ont les GR en 20 ? La version arabe conserve une trace de cet archaïsme, en ne 
comptant pas la GRo et GRn 18 (voir, supra p. 245 notre tableau de concordance) : dans le 
prototype du GA, la GRo et GRn 17-18 (= GRv 38-45) aurait été une seule GR. On est 
cependant scéptique sur la recherche de l'autre numéro à travers de la tradition manuscrite 
n'en ayant aucune trace. Je voudrais évoquer de nouveau la tradition du Beyrouth arabe 482 
(K) concernant la GRv 53 : il est le seul manuscrit qui ne soit pas contaminé par le titre 
faussement inventé par la main tardive, bien que même les traditions O et N le soient. Sur ce 
point, notre méthodologie diffère de la position de Fedwick affirmant que «undoubtedly, no 
translation is a substitute for the original» (4scetica, p. 177), car sur la division des GR, on peut 
même dire tout le contraire ; très curieusement, on peut observer qu’une version a une 
importance primordiale pour la recherche de la disposition primitive des PR, comme on le 
voit plus loin !. 

De plus, notre travail de distinction des couches chronologiques ainsi que thématiques 
a conduit à décrire sommairement les trois étapes des fraternités basiliennes. Cette description 
n'appartient pas à l'information détaillée mais aux grands courants par lesquels le cénobitisme 
basilien a du passer. Avec cette esquisse abrégée, on a un fondement qui sert à comprendre 
plusieurs PR. Il faut notamment mentionner la confusion à corriger des traductions modernes 
concernant la terminologie basilienne. Notre critique a présenté la méthode avec laquelle les 
termes spécifiques doivent être interprétés. Comme la terminologie, surtout dans les GR en 
comparaison des PR, est un élément important qui contribue à cerner de manière systématique 
les monastères basiliens, on a utilisé une approche plus rigoureuse. En ce qui concerne les 
couches thématiques, notre démarche permet de saisir comment les GR sont composées, 
quelles sont leurs significations, et ailleurs quel est le rôle de Basile dans les communautés 
qui étaient en cours de consolidation. Si les PR sont constituées de réponses individuelles à 
des questions individuelles, les GR sont formées par des compositions uno topo qui ont pour 
arrière-plan beaucoup d'interrogations, d'épisodes et expériences ; si les interrogations des PR 
sont vraiment telles, dans les GR les questions ne sont dans la plupart des cas que fictives. Par 
conséquent, les GR sont plus compréhensives et plus synthétiques, et dans ce sens elles sont 
des normes plus restrictives en comparaison des PR. On peut même dire que les GR sont de 


véritables codes intentionnels - sauf les deux premières GRo sur la théorie de la vie commune 
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- largement composés à partir des études de cas, alors que les PR concernent directement la 
casuistique. Nous avons essayé également de décrire un certain processus de centralisation 
des monastères basiliens.”? Cet aspect ne se voit pas bien dans les divisions des GR autres que 
les vingt GR des traditions O et N. On arrive, avec les caractéristiques législatives des GR, à 
une image plus nette de l'évêque de Césarée : Basile, informé très minutieusement des 
anecdotes et des événements des communautés, se montre législateur” éminent du 
cénobitisme par la composition des GR. De ce point de vue, cette étude diffère de la 
compréhension classique du GA, précisant que celui-ci «consiste moins, semble-t-il, en un 
code précis de devoirs et de prescriptions qu'en un ensemble d'exhortations et de conseils » et 
elle est tout opposée à l'opinon de Rousseau écrivant que «to that extent they are much closer, 
in terms of genre, to the Sayings of the Fathers than they are, for exemple, to the Rules of 
Benedict».” Enfin, le ms d'Istanbul ne réussit pas à transmettre le cadre authentique des GR 


dans sa division en même temps que dans la qualité de sa lecture. 


*7 Notre thèse est opposée à l'avis de B. Gain qui insiste sur un manque de centralisation dans le monachisme 
basilien (Gain, Cappadoce, p. 124 et 132 ). 

* Il est préférable de citer l'avis nuancé de B. Gain avec lequel nous ne sommens pourtant pas tout à fait d'accord 
: « mais, au fond, Basile apparaît moins comme un fondateur-bâtisseur du type occidental, que comme un 
éveilleur et un mainteneur de vocations choisies. Sa secrète préférence n'eût-elle pas été de présider dans la 
solitude quelque communauté de choix, fervente, docile à son élan ? .… Ce n'est pas, on le voit, un évêque qui 
parle à ses subordonnés, c'est un maître spirituel plein d'onction, donc le cœur vole, non sans quelque nostalgie, 
vers la maison où vivent ses enfants » (Gain, Cappadoce, pp. 135 et 137). 

® D. Amand, op. cit. p. 6. C'est aussi l’opinion que Gribomont tient face au GA. Gribomont, Evangile JL, p. 274 
et Histoire, p. 4. Rousseau, Basil, p. 354 (dans la citation, Rousseau parle de l'ensemble de l'Ascéficon). 
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CHAPITRE SIXIEME 


La composition des Petites Règles et d'autres sources ascétiques 


Le point de départ majeur pour l'examen des PR se trouve dans le fait qu’elles doivent 
être considérées différemment des GR. Notre critique de celles-ci concerne toujours leur 
division, mais l'approche des PR doit être faite d'abord en considération de l'ordre des Règles 
— et ailleurs, j’évoquais un autre problème, la qualité de lecture du texte.! Même si les 
traditions manuscrites permettent une meilleure compréhension de la division ou de la lecture 
des GR, on ne peut s'assurer de la même chose à l'égard des PR. Par exemple, les traditions O 
et N conservent une division archaïque des GR, il n'en va pas de même pour la disposition des 
PR, comme on le verra plus tard. Nous allons aussi montrer qu'une version géorgienne, bien 
qu'elle ignore les GR, présente une disposition primitive des PR ; ce phénomène curieux 
résulte à la fois du Caractère propre aux GR qui sont souvent fractionnées par les copistes, et 
de celui des PR dont l'ordre est facilement changeable. Dans ce chapitre, nous allons chercher 
d'abord la disposition prototypique des PR qui peut-être pourra être mise au service d'une 
future édition critique du Grand Ascéticon. Ensuite nous aborderons d'autres sources 


ascétiques qui sont utiles à la recherche de l'histoire du cénobitisme basilien. 


I. Les trois types d'ordre des PR et leur rapport interne 


La tradition des manuscrits transmet trois sortes de disposition des PR. La disposition 
de la recension de la Vulgate est la plus tardive, et les deux autres catégories plus anciennes 
sont appelées hypothétiquement X et Y par Gribomont : le sigle X représente l'ordre des PR 
commun au PA (version latine et syriaque), G (le Sinaï géorgien 35) et B (le Barberini grec 
476) et le sigle Y les recensions $, N, O, H, K, A et M (la recension Misogyne).? Fedwick, à 


son tour, présente les concordances entre les traditions manuscrites. Le point crucial de la 


! A travers le texte critique de la GR 16, Gribomont a montré que «le texte des GR en V est une révision littéraire 
de S » (supra pp. et Histoire, p. 230). 

? Gribomont, Histoire, pp. 165-208. Pour la recension Misogyne, Gribomont, ibid., pp. 60-62. Le manuscrit 
d'Istanbul 105 appartient aussi à l'ordre X. Son esquisse est présenté dans Evangile Z, pp. 247-249. Voir aussi le 
chapitre consacré à A2 (le ms. d'Istanbul) dans Ascerica de Fedwick. Pour la version géorgienne, sauf Gribomont 
et Fedwick, voir surtout E. Khintibidzé, «Rédaction géorgienne de l'Ascéticon de Basile le Cappadocien», dans 
Bedi Kartlisa 26 (1969), pp. 258-261. 
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critique porte sur le rapport entre les ordres X et YŸ. Nous allons aborder leur comparaison en 


commençant par l'examen intrinsèque de l'ordre hypothétique X. 


À. Un rapport entre G (version géorgienne) et R (version rufinienne) 


Gribomont a présenté une table de concordance de l'ordre hypothétique X. Parmi 
quatre traditions constituant l'ordre X, nous allons confronter la version géorgienne et la 
version latine du PA ; G est une version complète tandis que le Barberini grec 476 est mutilé 
dans ses dernières pages, et quant à l'ordre du PA, il faut se référer à l'édition critique de la 


version latine de Zelzer.? 


Table de concordance de Gribomont abrégée (Histoire, pp. 166-169) 


X G‘ R (9) 


Ignorer les GR 1-11 GR 1-23) 


1-178 1-182 12-187 l'ordre parfait 
179-183 183-189 = 

184 190 188 

185-220 191-231 : 

221-222 232-233 189-190 

223-236 234-247 — 

237 248 191 

238-240 249-251 = 

241 252 192 les 16 Questions dispersées 
242 253 — en ordre identique dans G 
243-244 254-255 193-194 

245-246 256-257 = 

247 258 195 

248 259 : 

249-254 260-265 196-201 

255-258 266-269 _ 

259 271 203 

260-262 272-274 Fe 

263 213 202 

264-288 276-300 


* Cf. Gribomont, Histoire, p. 170. En ce qui concerne la version syriaque, «les Questions propres au syriaque 
sont inauthentiques». 

% Cf Fedwick, Ascetica, p. 205 suiv. 

Ÿ Pour la différence légère, voir le tableau de Gribomont, pp. 166-169. 
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L'ordre de G 1-182 est identique, sauf quelques discordances légères, à celui des © 12- 
187.$ Les 16 dernières Questions de R (Q 188-203) sont dispersées dans les 96 Règles de G 
183-300. Cette brusque dispersion de plusieurs © du PA était énigmatique pour l'auteur de 
l'Histoire qui écrivait que «la raison de cette disposition m'échappe», bien qu'il conclût qu’ 
«en tout cas, c'est de R que dépendent G et B».” Il faut rechercher donc la raison pour laquelle 


cette disposition particulière existe pour les © 188-203 et G 183-300. 


1. Logique interne de l'ordre du Perfit Ascéticon 


L'ordre X 1-178 (Q 12-187), ou mieux celui de l'ensemble du premier Ascéticon de 
Basile (O 1-203) a une grande importance, car il implique peut-être une certaine chronologie 
du développement de ses communautés. Nous allons examiner le premier Ascéficon selon la 


cohérence des groupements. 


Notre table présentée à la page suivante montre l'arrangement des couches 
thématiques dans le PA. L'astérisque * désigne le groupement solide dans lequel un thème 
pénétre jusqu'au bout de la série. Les deux astérisques ** se réfèrent également à une série 
cohérente, très marquée notamment par une mutation en bloc dans le classement de la 
recension de la Vulgate.Ÿ Par exemple, le bloc *Q 16-28 est consacré à un thème commun, qui 
est observé unanimement par Gribomont, A. de Vogüé et aussi notre étude,” mais la séquence 
est dispersée dans quatre séries différentes de la Vulgate par un réarrangement ; par contre, le 
bloc **O 40-46 est entièrement repris sans inversion dans la Vulgate en PR 23-29.!° Les deux 
blocs 47-58 et 77-87 sans marque ne sont pas rigoureusement cohérents du point de vue 


thématique, mais on peut en dégager sans beaucoup de difficulté la logique. 


$ Pour G 130-132, 183-184, 220-221, 243, 245, 253, voir Gribomont, Histoire, pp. 167-170. Selon lui, G 130- 
132, 183-184 sont attribués à l'addition particulière de G. 

7 Jbid., p. 170. 

$ Gribomont a analysé les séries de la Vulgate par une méthode rigoureuse et remarquable. Voir Histoire, pp. 
193-203 et aussi Evangile I, pp. 247-248. 

? Gribomont, Histoire, p. 207 : «X 5-17 forme un bloc consacré à la pénitence». De Vogüé, le Mouvement 3, pp. 
284-288. 

1° Les deux astérisques ne signifient pas toujours la mutation entière du bloc dans une seule série de la Vulgate, 
mais l'implantation de la plupart des Questions en série dans une ou deux séries principales de la Vulgate (ex. Q 
29-33, 59-63, 64-76, 88-99, 100-113). En tout cas, ils renvoient à la forte cohérence de la série. 
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Table de couches thématiques du PA 


série R (Q 1-203) 
1-11 © GR1-23) ' 
1-3 : double précepte d'aimer la vie séparée et la vie communautaire 
4-7 : comment on entre au service de Dieu - le renoncement 
8-11 : l'ascèse de la vie religieuse - la continence 


série : lobéissance à Dieu et aux hommes principe de la 
série 2 : la pénitence et la conversion vie commune 
série 3 : la pauvreté et la famille ou les proches plus 


série 4 : les dispositions intérieures primitif 
* 34-35 : sur la rêverie et les rêves 
*#36-39  : sur l'amour fraternel 
**40-46 : sur le langage dans la vie commune 
47-58 : sur la disposition de l'âme 
kk<O.f - e respe humain 
série 5 : la manière de vivre dans l'ascèse communautaire 
**64-76  : l'obéissance dans le travail et dans la vie commune 
77-87: l'obéissance vie commune proprement dite 
** 88-09 : sur le jeûne, la nourriture, les vêtements ou chaussurés 
**100-113: sur la règlement du travail 


0 
3 
' 
' 


série 6 : la série mixte (l'exégèse morale + la manière de la vie commune) 
R 6-1 peu 114-173 : l'exégèse morale (exception des 22 Q : la manière 
historique de la vie commune, vêtement spécial, etc.) 
R 6-2/169 174-203 : la manière de la vie commune"? 


avec quelques interrogations exégétiques morales 
174-176 : la vie commune-des sœurs, .… plus 
177-180 : l'exégèse morale tardive 
181 : la vie commune - jeûne, etc. (historique) 
182-184 : l'exégèse morale 

185-187 (ou mieux 188) : la vie commune et exégèse : 
biens et amour, etc.” 


(188)189-190 : l'exégèse morale 
191-201 : la manière de la vie commune - double monastère, 
G 183-300 refond etc. (Q 191-195 et © 197-199 respectivement 
cette partie Q 188-203 dans le même enchaînement ) 
202-203 : l'exégèse morale 


(300) | fin de G 


11 Parmi la série étendue consacrée à l'exégèse morale © 114-173, les cinq Questions 129-133 se montrent bien 
distinctes à cause de leur caractère historique et elles sont plus tardives. Pour les autres, voir énfra p. 291, n. 14. 
12 G 183-300 ne reprend que la partie O 188-203, et laisse de côté Q 174-187. Le compilateur de G voit-il que © 
188-203 constitue un bloc un peu différent et distinct de la partie précédente O 114-187 ? Ce point de vue n'est 
pas exclu de notre étude. En effet, parmi les soixante Questions 114-173, un tiers (22 Questions) porte sur la vie 
commune, alors que la moitié de Q 174-187 concerne les règlements concrets. À travers cet indice, nous voulons 
voir dans © 174-203 un bloc différent de celui des Questions 114-173. 

1 La disposition de ces Q par Basile a évidemment une certaine logique. Voir infra dans les pp. 293-295 les Q 
185-187. 
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Notre table du premier Ascéticon présente un indice particulier à méditer. L'ensemble 
des © 1-113 est conçu d'après une orientation systématique. Il vaut mieux récapituler 
sommairement le plan de Basile. Les Q 1-11 sont comme une berceau qui sera amplifié plus 
tard en GR : il s'agit du fondement de l'ascèse communautaire. Cet exercice ascétique se fonde 
sur l'obéissance à Dieu et aux hommes (Q 12-15). Et pour s'initier à la vie de l'ascèse 
commune, 1l faut avant tout se repentir de ses péchés (Q 16-28). La conversion de la vie passée 
consiste à suivre absolument l'évangile en niant la possession et la parenté ou l'intimité (O 29- 
33). Avec le témoignage extérieur et visible, pauvreté et renoncement à la relation charnelle 
ou intime, il faut purifier l'âme par l'ascèse intérieure et invisible dans la koïnonia fraternelle 
(Q 34-63) : introspection pour discipliner sa pensée (Q 34-35), fraternité (Q 36-39), contrôle de 
son langage révélateur des maladies de l'âme (Q 40-46), exercices des vertus enseignées par 
l'Ecriture (Q 47-58) et enfin précaution à l'inclination des louanges humaines (Q 59-63). 
Finalement, le compositeur du PA en arrive au noyau essentiel de la vie communautaire, la 
manière de vivre ensemble dans les situations concrètes de la communauté : comment on 
maintient le bon ordre par l'obéissance et la vigilance, entre autres, vis-à-vis des travaux 
manuels, du jeûne ou de la nourriture, des matériaux distribués à l'individu, etc. (Q 63-114). 
Voilà une brève esquisse des idées conçues initialement par Basile à propos des entraînements 
ascétiques. 

Pourtant, les © 114-203 qui suivent les fondements théoriques et pratiques de la vie 
commune ont une singularité qui oblige le lecteur à les distinguer des couches précédentes. 
Parmi cette dernière série très étendue, environ deux dixièmes (22 Questions : 129-133, 174-176, 
181, 185-186, 191-201) sont consacrés à la vie communautaire, * et les autres (68 Questions ) 
sont presque exclusivement exégétiques ou conceptuelles : par exemple, la © 140 (PR 241) 
interroge sur la signification de la «porte étroite » et du chemin «resserré » de Mt 7,14, et la 
Q 189 (PR 67) porte sur la définition de la souillure (dkotOapoia).! Pourquoi Basile disperse- 
t-il les 22 PR à travers les 68 interrogations portant sur l'exégèse ou la conception littérale de 


l'Ecriture, au lieu de les insérer dans les © 64-113 ? Pourquoi l'auteur arrange-t-il surtout à la 


1? Pour être d'accord avec cette observation, il suffit de récapituler le thème du premier bloc : «Est-il permis 
d'avoir un vêtement spécial» (Q 129=PR 90), «Peut-on, en remplissant son service, élever très fort la voix en 
parlant ?» (QO 130=PR 151), «Si un frère, .…s'y fatigue au-delà de ses forces, convient-il de lui imposer ce service 
?» (Q 131-PR 152), «Comment la sœur préposée aux laines doit se comporter et comment elle doit traiter celles 
qui les travaillent» (Q 132=PR 153), «Faut-il admettre qu'un frère, privé de l'eulogie, en punition d'une faute, 
dise : ‘si je n'ai pas l'eulogie, je ne mange pas' ?» (QO 133=PR 122). 

15 Parmi les 68 interrogations, on compte seulement trois Questions touchant la vie commune : © 136 (PR 208), 
Q 137 (PR 209), Q© 144 (PR 50) ; contrairement aux autres 65 Questions, ces trois ont pour arrière-plan des 
anecdotes, comme la plupart des © 64-113. 
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fin du PA les O 174-203 dont la plupart, sauf quelques interrogations exégétiques ou morales, 
sont marquées par les caractéristiques du cénobitisme ? 

En ce qui concerne cette particularité d'arrangement des © 114-203, je pense que 
Basile, utilisant les notes conservées dans ses archives, compose d'abord les © 1-113. I laisse 
les questions conceptuelles ou exégétiques en les projetant à la fin du PA. Mais au cours de sa 
rédaction systématique, ïil reçoit quelques interrogations à propos du règlement 
communautaire, mais ses réponses n'ont pas le temps d'être insérées dans les Q 1-113. Aïnsi, 
les 22 Questions appartiennent aux couches les plus récentes du PA, tandis que les premières 
113 © deviennent chronologiquement indiscernables à la suite de la systématisation. Plusieurs 
Questions sur le double monastère (QO 132=PR 153, Q 174=PR 220, Q 197-199=PR 108-110, © 
201=PR 111), qui apparaissent pour la première fois dans le PA, peuvent encore être un indice 
qui prouve certainement le caractère récent de ces Règles. D'autre part, il est aussi possible 
que © 174-203 sont en général plus tardives par rapport aux © 1-173. 

La singularité d'arrangement de © 114-203, surtout © 174-203 est indiscutable. Basile 
met en ordre les 113 premières Questions à travers une logique très signifiante. Ensuite il 
ajoute une longue série d'exégèse morale, O 114-173, et puis une série mixte, © 174-203. 
Lorsqu'on observe le plan du PA jusqu'aux © 1-113, on a l'impression que l'itinéraire de 
l'ascèse basilienne se reflète d'une façon nette dans le développement du plan. Il semble bien 
que Basile rédige le PA en suivant la logique qu'évoque le pèlerinage ascétique de la retraite 
d'Annisa à la mise en formation de la vie communautaire caractérisée par un système 
hiérarchique. Il est d'ailleurs signifiant de voir surgir tout d'un coup des questions historiques 
marquées par les caractéristiques cénobites (Q 129-133, en particulier largement © 174-203) 
après la dernière série où justement le PA semble sur le point d'écarter des interrogations 
historiques (Q 114-173, à l'exception © 129-133 ). Dans ce contexte, notre observation peut être 
justifiée. Dorénavant, la question est la suivante : le compositeur de l'ordre X du GA, plus 
précisément l'auteur de l'original grec que la version géorgienne représente (G), prend-il 
conscience de la particularité d'arrangement des éléments © 114-203 ? Cette question est 


essentielle pour répondre à la problématique soulevée par Gribomont. 


2. L'analyse de G 104-300 (X 103-288) et des O 114-203 


La version géorgienne, leçon complète de l'ordre X, est à nouveau augmentée (95 
interrogations) à partir de G 183 (G série 6 ) par rapport au PA. Elle intègre ce complément 


massif à la fin de son enchaînement en suivant la disposition du PA jusqu'à la série 5. 
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Table de Concordance de la version géorgienne (G) et du PA (R) de Gribomont 
(Histoire, pp. 166-169) abrégée et expliquée ici 


R(Q =Petit Ascéticon 
A 


- : l'obéissance à Dieu et aux hommes 


série 

série 2 * 16-28 : Ja pénitence et la conversion 

série 3 *# 29-33 : Ja pauvreté et la famille ou les proches 

série 4 (* ou ** sauf 47-58) 34-63 : les dispositions intérieures 

série 5 (#* sauf 77-87 ) 64-113 : la manière de vivre ensemble dans l'ascèse 
communautaire 

série 6 114-203 : l'exégèse morale + la manière de la vie commune 


(6-1 04-221 |114-I188 l'exégèse morale ) 
6-2 22-300 1189-203 la manière de vivre dans l'ascèse communautaire 


G 6-1 114 : sur les KkatopB@uata (bonnes actions) (PR 203) 
| 132 (laine-moniales = PR 153, voir supra p. 291, n. 14) 
{ 174 (adresser avec les sœurs = PR 220 ) 
| 
185 : Le 6,30 (PR 101) Get R dans le même ordre : 
e 186 : Le 6,29 (PR91) G 1-182 
x 82... 187: Mt212L2 EC 133 et CPR LION). 2.0.5. cn. dt nt ous 
é (= PR 154 : nombreuses moniales…) G 183-300 : 
g refonte de G avec une nouvelle acquisition 
è : Mt 25,15 (parabole du talent) (PR 253) plus tardive (sauf les Q 188-203) 
S 188 : Mt 25, 25-390 (parabole du talent) (PR 62) 
e : Mt 25, 27 (parabole du talent) (PR 254) 
: Col 2, 18 (PR 258) 
: sur la différence entre l'émulation (ÉP1G) et la rivalité (ÉpBEÏ) (PR 66) 
: 1 Co 15,58 (PR 290) 
: Mt 12,20 (PR291) 
G 6-2° : Convient-il.… de recourir aux médecins (PR 314, voir Gribomont, Histoire pp. 183-184) 
: Faut-il révéler ses pensées à d'autres ou, ... ? (PR 227) 
V : Quel engagement doivent exiger. ceux qui veulent vivre ensemble selon Dieu ? (PR 2) 
i : sur la distribution des richesses (PR 92) 
e 
thème principal : principe de la vie commune 
c 
AVR (A SA UE ÈRIENE D'ESE  ..Ÿ. 
m pas très rigoureux) 
m 
u thème principal : système et structure 
n de la vie commune 
€ (travail, relation intercommunautaire, double monastère, 
G 6-2? supérieur.) 


% Pour les © 189 et 190, voir infra p. 288-289. 
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On peut relever des points intéressants concernant le remaniement de la série 6. 


- Comme on peut diviser thématiquement en deux (Q 114-173 et 174-203) la série 6 du PA, 
la sixième série de G peut être aussi fragmentée en gros en deux couches différentes : G 104- 
221 et 222-300. La série 6-1 (G 104-221) est consacrée en principe à l'exégèse morale du texte 
scripturaire comme les © 114-173, et la série 6-2 (G 222-300) l'est en générale à la vie 


commune. 


- Il faut expliquer pourquoi G sépare soudain la O 188 (G 190) de l'enchaînement © 185- 
187 (Voir supra p. 290), en suivant l'ordre de R jusqu'à G 182 (0 187). Les Q 185-187 (G 180- 
182 ) sont cohérentes avec la référence biblique à l'aumône évangélique (Le 6, 29-30, I Co 
13,3). Par contre, la O 188 concernant la parabole du talent est regroupée avec les deux 
interrogations faisant la même référence biblique dans la nouvelle acquisition, Q 189 et 191. 


Ainsi les groupements sont constitués de manière plus solide. 


- Il faut expliquer aussi la position étrange des © 189 et 190. Certainement que le 
compilateur de G voit dans ces Questions le thème de la maladie morale et, dans ce contexte, 
il les insère parmi les Règles concernant les vices (G 230-231, 234-240, pour chaque thème, voir 
infra p. 298). Je ne trouve pas d'autres solutions pour éclairer cette insertion obscure dans cette 


série sur la vie commune. 


- L'enchaînement de G 222 (ou mieux G 224 }) à G 300 se distingue de celui de G 104-221 ; 
il s'agit des interrogations traitant généralement de la vie commune, et pas de l'exégèse ou de 
telle ou telle notion. Cette division n'est pas propre à cette étude, mais elle est plus ou moins 
inspirée de la compréhension de l'ordre Y (l'ordre des PR selon les recensions S, O, etc.). L'ordre 
YŸ qui maintient de G 129 (X 128) à G 221 la même disposition que G, prend à partir de G 222 
et jusqu'à la fin de G 300 (X 211-288) un autre enchaînement que G.!? D'après la distinction de 
l'ordre Y, nous pouvons considérer G 222 comme le point de départ d'une nouvelle catégorie, 


bien que G 224 puisse servir de fondement plus solide. 


1? Gribomont, Histoire, pp. 201-203. 
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- En effet, ce qui est curieux, c'est que G 222-300 (G série 6-2 } traite globalement des 
problématiques que pose le ‘vivre ensemble’ des cénobites comme dans R série 6-2 (Q 174-203). 
Mais si l'enchaînement n'est pas aussi rigoureux que les séries 1-5, on peut néanmoins saisir 
facilement un principe dans l'arrangement d'un nombre considérable de Règles (63 nouvelles 
Règles et 15 Questions déjà existantes dans les O 189-203). En général, G 222-240 (G 6-2°) touche 
au principe du cénobitisme (renoncement à la possession, pénitence, disposition intérieure, 
maladie morale ou spirituelle à éviter.….), tandis que G 241-300 (G 6-2°) traite entre autres 
mais souvent du système de la vie communautaire - travail, repas, habits, châtiments,.….-, de 
la structure verticale, du double monastère et de la relation entre monastères. Ainsi la majorité 
des © 188-203 (R 6-2) est insérée dans G 6-2, dans la mesure où les © 191-203 traitent de la 
situation concrète de la vie commune. Cette manière de disposer est compatible avec la 
pensée basilienne que nous retrouvons dans les 113 Questions du PA, dans les © 1-11 et les 
séries 1-5 qui traitent d'abord du principe du cénobitisme et ensuite des réponses dans l'ordre 


hiérarchique. 


Examinons maintenant l'énigme de Gribomont : pourquoi les 16 Questions 188-203 
du PA sont-elles dispersées dans les 96 Règles G 183-300 ? Le compilateur de l'original grec 
que représente la version géorgienne comprend très bien le plan du PA et il ne modifie rien 
jusqu'à la série S au cours de son remaniement avec de nouveaux matériaux. En revanche, 
quand il remanie le PA, il ne réarrange que la série 6 avec son acquisition des 96 nouvelles 
Règles (PR propres à G parmi G 183-300). Il rend également compte de la structure de la série 
6 du PA et il fait la disposition de sa nouvelle série 6 avec la manière dont R série 6 est 
constituée. Le compositeur représenté par G met dans son premier plan G 6-1 les questions 
peu historiques et exégétiques, et dans son deuxième plan G 6-2 les interrogations 
essentiellement historiques ; cette méthode d'arrangement est identique à R 6-1 et 6-2. Et 
l'ensemble des Q 189-203 se situe dans G 6-2, alors que quelques Questions parmi les O 174- 
187 marquées par le caractère historique prennent solidement leur place dans la catégorie 
exégétique, probablement à cause de l'influence de la mise en ordre de la © 188, qui est mise 
dans le groupement exégétique cohérent en se détachant de la Q 187. En effet, très 
curieusement, cette révision montre dans G 6-2 une réminiscence inconsciente de la logique 


déjà utilisée dans les parties majeures du PA (Q 1-11 et les série 1-5). 
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Aünsi en répondant à la question de Gribomont, on peut aller plus loin. Quand on 
synthétise l'analyse des couches thématiques du PA et celles de G, on peut conclure que le 
remaniement de l'original grec représenté par G est à attribuer à Basile lui-même ou au moins 
à un de ses disciples qui est parfaitement au courant de sa pensée et de la logique basilienne 
des Questions du PA. En effet, comme le GA est clairement, d'après le témoignage de la 
scholie 2, de la main de Basile, j'estime que la disposition de G représente aussi un travail 
remanié par Basile. Pour confirmer cette hypothèse, il faudrait montrer dans les pages 
suivantes que l'ordre de G (l'ordre X) est le plus ancien parmi les trois dispositions (X, Y et 


l'ordre de la Vulgate) des PR conservées dans la tradition manuscrite. 
B. Le rapport entre l'ordre Y et la version géorgienne 


A côté de l'ordre commun à R, G et B, il y a un autre ordre, appelé Y par Gribomont 
qui est commun à S, N, O, M, H,K, A.'8 La table abrégée et interprétée selon notre méthode à 


la page suivante explique la différence entre l'ordre X et Y. 


Y 1-102 suit fidèlement l'ordre X, soit de façon parfaite (Y 1-40), soit de manière 
similaire (Y 41-102), c'est-à-dire choisi mais non réversible dans l'ordre X. Et les Règles non 
sélectionnées dans Y 41-102 parmi X 41-126 se retrouvent à travers l'ordre identique de Y 
103-126. Ce type de cycle est répétée semblablement dans Y 127-322. S'il y a une différence, 
c'est que l'ordre X n'est pas suivi rigoureusement dans Y 249-322, section enrichie par une 
nouvelle collection.!? A partir de cette observation structurale, Gribomont écrit que «Y 
dépendrait d'une collection brève, composée en substance de Y 1-102, 127-248, qui serait 
enrichie par collation sur X, et aurait introduit ses nouvelles acquisitions en deux blocs, au 
milieu et à la fin du recueil», et il conclut finalement dans sa page suivante que «Y dépend 
donc d'une collection plus brève, où manquaient nos Y 103-126 et en grande partie, 249-315 ; 
cette collection a été enrichie par emprunt à X ainsi qu'à d'autres sources non identifiables».2° 
Cependant, selon notre présomption, si on collationne Y 211-248 et G 222-300, on peut voir 


que le compilateur Y ne peut pas faire Y 211-248 sans avoir G 222-300 (X 211-288) sous les 


yeux. Selon cette étude, l'ordre Y, surtout Y 211-248 provient d'un remaniement plus 


8 Gribomont, Histoire, pp. 171-192. 
1 Jbid., p. 203, note 2. 
2° Jbid., pp. 204-205. 
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Table de concordance de X et Y de Gribomont (Histoire, pp. 193-203), 
abrégée et interprétée ici, 


X = (G) remarques sur Y par rapport à X 


1-40 (1-40) 1-40 l'ordre parfait 
41-126 (41-127) 41-102 l'ordre identique, mais sélectionné 
41 (41) en arrière — 1031 e 
42 (42) en arrière —> 104, x 
43 (43) 41 e 
44 (44) 42 m 

; - ; P 
126 (127) 1 

e 
l'ordre identique des Règles omis dans X 41-126 

127-210 (128-221) 127-210 l'ordre parfait 
211-288 fin (122-300 fin} 211-248 l'ordre identique, mais sélectionné 
211 (222) en arrière (à 258} e 
212 (223) 211 x 
213 (224) en arrière (à 260) e 
214 (225) en arrière (à 261) m 
215 (226) 212 P 

S ; | 1 
288 fin (300) fin 248 e 

249-322 fin l'ordre réorganisé, avec la nouvelle acquisition 


des 33 Règles omis dans X 211-288 


systématique de G 222-300, et finalement l'ordre Y dépend de G. Nous allons montrer cette 


dépendance littéraire en expliquant le tableau de Gribomont. 


La tâche importante ici consiste à chercher la logique interne utilisée dans le 
remaniement de YŸ. Dans notre table thématique, il n'est pas très difficile de saisir la logique 
d’arrangement propre à YŸ dès le début du remaniement en G 222. Y 211-220 traite du péché 
ou autrement appellé maladie spirituelle, et les questions qui ne portent pas sur ce thème 
principal sont coupées de la série. G 222, 224 et 225 sont ainsi mise en arrière en se détachant 
de la catégorie de Y 211-220. G 229 est sauvé, peut-être par hasard, car, un peu avant, G 222, 


qui pose la même question, est exclu de la série. G 234 - 238 ne sont pas choisis dans la 
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Table synoptique de X 211-288 (G 222-300) et Y 211-248, interprétée, 
à partir de Gribomont (Histoire pp. 199-200) 


(G) 


catégorisa- X 


Y thème principal 


numérotation 


catégorisation d'après Y 


tion de G de la Vulgate par rapport à G 
G 6-1 | : | 
Exégèseél | 208 (219) 208 sur la différence de l'émulation et de la rivalité (PR 66) 
morale 209 (220) 209 Co 15,58) sur abonder dans l'œuvre du Seigneur(PR 290) 
210 (221) 210 (Mt12,20) sur le sens du roseau froissé.…(PR 291) 
211 (222) sur le recours aux médecins (PR 314, supra p. 293) 
212 (223) faut-il révéler ses pensées à d'autres ? (PR 227) Le mot clé de Y 211-220 : 
213 (224) Quel engagement doivent exiger les uns des autres ceux qui | Péché ou Maladie Spirituelle 
veulent vivre ensemble selon Dieu ? (PR 2) (les questions non compatibles avec le 
G6-2* |214 (225) Le Seigneur ayant dit de vendre ce que l'on possède, dans | thème - G 222, 224, 225 et 228 - sont 
quel esprit. (Rép. : distribution) (PR 92) éliminées dans la série } 
215 (226) sur l'aumône et la purification de ses péchés (PR 271) 
vie 216 (227) sur les péchés après le baptème et le pardon (PR 13) 
commune:/217 (228) 
principes [218 (229) Lorsqu'un membre de la fraternité tombe malade, doit-on le 
conduire à l'hôpital ? (PR 286) (Y comprend que G 229-233 concerne 
219 (230) 215 sur les soupçons (PR 19) la maladie soit corporelle soit 
220 (23 1) 216 surla compagnie des hérétiques et des pécheurs (PR 20) spirituelle. Donc G 229-233 est inséré 
221 (232) 217 = Q 189 sur la signification de la souillure et. (PR 67) dans la série) 
222 (233) 218 = Q 190 sur le sens de l'emportement et.…(PR 68) 
223 (234) 250 sur le jeûne et la veille (PR 138) 
224 (235) 251 sur l'attitude pour le vêtement et la nourriture .….? (PR 93) | (Parmi G 234-240, Y ne sélectionne 
225 (236) 263 sur ceux qui se scandalisent (PR 228) que deux Règles G 239 et 240 avec la 
226 (237) 264 sur les preuves de Ja vraie pénitence (PR 14) logique propre à Y 211-220, péché 
227 (238) 265 sur le fait de quitter la communauté (PR 102) ou maladie spirituelle ) 
228 (239) 219 sur les anciens qui sont tombés en faute (PR 103) 
229 (240) 220 Quels péchés est-il en son pouvoir de pardonner ? (PR 15) 
G 6-2 1 1230 (24 1) 221 sur la relation entre Le 3,8 «ne vous préoccupez pas du 
lendemain» et les travaux manuels (PR 272) Y enlève G 243 dans l'enchaîne- 
231 (242) 222 sur le travail et le jeûne... (PR 139) ment avec le mot clé 'travail' 
concrets 1232 (243) 252 sur ja distribution des travaux ..… (PR 104) 
233 (244) 223 De deux fraternités voisines, l'une est pauvre. (PR 181) 
G 6-2°.2 | 234 (245) 224 sur le secours extérieur pour la fraternité (PR 284) Y suit la logique de G 
2 246) 22 r le commerce entre les fraternités (PR 285) 


sélection de Y 211-220, probablement à cause de l’excentricité des interrogations, même si 


leur réponses concernent les vices ou la maladie spirituelle. En général, le processus du choix 


de Y 211-220 n’est pas parfaitement rigoureux, mais on peut voir sans difficulté que son 


organisation est assez cohérente. 
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La question est plus importante de savoir comment l'ordre Y interprète l'arrangement 
de G 222 (ou mieux 224)-240. YŸ 258 (mis en arrière de G 222) est justifiable. Jusqu'au G 221, 
Basile présente une très longue série exégétique ou conceptuelle dont la plupart des 
interrogations contient des citations bibliques comme G 220 et 221, ou des notions morales à 
commenter comme G 219. Après cette longue série, le lecteur rencontre tout d'un coup une 
interrogation excentrique en G 222 : 'Convient-il au chrétien ou lui est-il permis de recourir 
aux médecins ?’ Et de ce fait, on comprend pourquoi elle a été mise en arrière. 

Mais, le compilateur de Y, influencée par la série précédente, ne saisit pas la nouvelle 
série débutée dès G 224. G 224 porte sur le grand engagement à l'ascèse commune, et Basile 
répond avec Mt 16,24 - «si quelqu'un veut venir à moi, qu'il se renonce et prenne sa croix et me 
suive»-, référence chère au renoncement à soi-même pour l'ascèse chrétienne de Basile de 
Césarée.?! Le compilateur tardif de la Vulgate pénètre l'importance de cette question - réponse 
en l'ordonnant à la deuxième place dans son recueil (PR 2). Ensuite les réponses de G 225 et 
226 sont exclusivement réservées, malgré la différence des interrogations, au fondement 
individuel du cénobitisme, ou renoncement à la possession et à la distribution des richesses, et 
à sa signification, le pardon des péchés. Aïnsi, en fondant solidement la vie commune avec 
trois Règles (G 224-226), Basile commence une nouvelle série dont l'ordre remanié de Y ne 
saisit pas la signification. Ensuite Y 213-218 accepte, sauf Y 262 (G 228), comme cohérente 
une idée appliquée à G 227-233 dont le sujet est le péché ou la maladie corporelle ou 
spirituelle. La position de Y 262 résulte d'une logique plus rigoureuse de la part de Y qui 
remanie l'ordre X, comme on le voit avec Y 258 (G 222). 

G 234-240 traitent encore de la disposition intérieure dans la vie commune. La 
Vulgate disperse ces Règles dans l’ensemble du recueil, par un travail plus systématique et 
plus formel. Vu d'ensemble, à la suite de G 226-233, G 234-240 sont cohérents avec la 
thématique de la pathologie spirituelle : rivalité (G 234), contagion du mal (G 236), 
rétablissement du membre désarticulé (G 238), problème de la pénitence et des déviations 
spirituelles (G 237, 239 et 240). Même G 235, qui semble hors du contexte des aspects négatifs 
de la spiritualité collective, concerne en réalité une pensée mondaine à corriger, parce que 
Basile réprimande de façon détournée l'inconvenance de l'interrogation. Mais Y coupe G 234- 
238 de la série en négligeant l'idée de G 234-240 et en les classant autour de principes plus 
extérieurs et formels. En général, la disposition de Y peut être expliquée par son remaniement 


à l'égard de X, mais pas l'inverse, et ce fait montre l'antériorité de X. Aïlleurs, il faut aussi 
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mentionner que le compilateur de Y ne comprend pas bien la distinction tacite entre 6-2* et 6- 


2 


Contrairement à la section précédente, un classement plus extérieur s'applique dès G 
241. G 241-243 traite du travail et G 244-246 des relations intercommunautaires ou avec le 
monde extérieur. La mise en arrière de G 243 (Y 252) pour suivre une logique plus rigoureuse 
est compréhensible. Y 252 qui réglemente la distribution des travaux attribués à la 
responsabilité du supérieur, est détaché de Y 221-222, Règles plus fondamentales qui portent 
sur la nécessité du travail (Y 221) et son rapport avec la mortification (Y 222). 

A nouveau, Ÿ 226-232 s'explique mieux par le choix du compilateur de Y plutôt que 
par un remaniement de X. Qu'est-ce qui se passe dans le remaniement de G 247-255 ? Le 
compilateur de Y classe G 247-255 en trois petites séries plus cohérentes, en enlevant G 249 
et G 252 dans son enchaînement. G 247 - 248 concernent le châtiment, G 228 et 229 sont 
rattachés par le thème des aliments ou repas, et finalement dans G 253, 254 et 255, le sujet de 
l'éducation ou de la correction domine. Mais G 252 (= Q 192), originairement inséré dans la 
série par la logique de l'éducation ou de la correction, en est détachée, semble-t-il, à cause de 
son caractère très technique. Et G 249 étant isolé thématiquement de Y 228-229, est aussi 
extrait de la série. 

G 256-266 constitue l’exemple le plus frappant de l'évolution de l'ordre X à l'ordre Y. 
La sélection Y 267 et 268 concerne la 'sortie' du monastère, et le ré-aménagement Y 270-273 
a pour sujet la subdivision du ‘double monastère’. Les trois Questions Y 254, 255 et 256 sont 
reculées à cause de leurs thèmes plutôt indépendants les uns des autres. Par contre, la position 
de Y 233-234 (G 257-258) dans la série s'explique bien par la cohérence avec les ‘dispositions 
intérieures’ qui débutent en Y 226. La logique de l'enchaînement de Y 226-234 est confirmée 
dans YŸ 235-248 ; sauf G 269, distinct entre autres en raison de la dimension spatiale de la 
Règle ‘hôtellerie’, tout le G 267-282 (Y 235-248) est incorporé dans la même catégorie dite des 
‘dispositions intérieures' qui débute en Y 226. Ainsi Ÿ 211-248 est composé suivant une 
nouvelle logique qui est différente de celle de G. Par contre, nous allons laisser de côte G 283- 


300 qui est entièrement refondu dans la disposition de Y. 


# Voir Biblia Patristica 5, p. 272. 


catégorisa- 
tion de G 


G 6-2°3 
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La table synoptique de X et Y (suite de la p. 298) 


thème principal numérotation 
de la Vulgate 


236 (247) 226 sur ceux qui sont paresseux dans le travail (PR 69) 
237 (248) 227 = Q 191 sur les châtiments par compassion (PR 182) 
238 (249) 253 sur le mauvais usage des vêtements ou des chaussures (PR 70) 
239 (250) 228 sur les vices à propos des aliments (PRTI) 
240 (251) 229 sur la décence au cours du repas (PR 2) 
241 (252) 266 = Q 192 Faut-il qu'on apprenne un métier (PR 105) 


.242.(253)..230..Faut-ilun précenteur. pour l'éducation.des.enfants?.………(PR 292). 
243 (254) 231 = Q 193 Comment corriger celui qui réprimande par esprit 

de vengeance personnelle ? (PR 73) 
244 (255) 232 = Q 194 Quels châtiments faut-il employer pour corriger 


les coupables ? 


bas 056 


G 6-2°.4 


G6-205 


avec quelques autres une observance particulière (PR 74) 
246 (257) 233 sur des frères qui entrent en contestation (PR 183) 
247 (258) 234 = Q 195 Est-il conséquent d'attribuer à Satan la responsabilité de 


248 (259) 268 sur ceux qui sont entrés dans la fraternité, mais sont empêchés de sd 
donner à la vie commune à cause des parents à soigner ou des impôts à payer (PR 107) 


250 (261) 270 = Q 197 sur l'entretien du supérieur avec une sœur (PR 108 
251 (262) 271 = Q 198 sur l'entretien du supérieur avec la supérieure (PR 109) 
252 (263) 272 = Q 199 sur la présence de l'ancienne. (PR 110) 
253 (264) 255 = Q 200 A qui doit-on révéler les fautes ? 


254 (265) 273 = Q 201 sur l'ordre de l'ancien donné aux sœurs…? 


255 (266) 256 sur l'avis des frères lors de la réception d'un postulant 


256 Ga 235 sur les mensonges blancs 
257 (268) 236 sur les rencontres avec des hérétiques ou des païens 


…257.sur.les. étrangers. reçus.à l'hôtellerie. …….(PR 153) 

237 = Q 203 Comment …devient-il insensé pour ce siècle ? (PR 274) 
238 Qu'est-ce que la rudesse ? et la méchanceté? (PR 77) 
239 Qui sont les inventeurs de maux ? (PR 78) 
240 Qu'est-ce que le culte raisonnable ? (PR 230) 
241 = Q 202 Satan peut-il empêcher l'accomplissement 

nn AUDE. DONNE.TÉSOIUTION. 7... (PR215). 
242 sur le rapport entre la charge d'âmes et Mt 18,3  (PR113) 
243 sur la correction au cas où … (PR 79) 

266 (278) 244 comment faire pour persévérer dans de bonnes pensées ? (PR80) 

267 (279) 245 comment réagir contre l'aversion d'un frère.….? 

268 (280) 246 Comment faire impeccablement des reproches 

269 (281) 247 Comment reconnaître la complaisance en soi... 

270 (282) 248 Comment pratiquer la patience contre l’injustice ? (PR 232) 

fin de l'ordre identique 


l'ordre remanié 
271 (283) 312 sur ta signification de Rm 12,2 (PR 276) 


273 (285) 307 Sur l'attitude de ceux qui étudient les quatre Evangiles (PR 236) 
274 (286) 292 Sur l'étude de l'Ecriture des nouveaux venus 


catégorisation d'après Y 
par rapport à G 


L'enchaînement de Y 211- 
220 s'applique toujours à Y 
226-248. 


Cénobitisme en une seule 
série 
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catégorisa- thème principal numérotation! catégorisation d'après Y 
tion de G de la Vulgate par rapport à G 


Faut-il accepter son travail, lorsqu'un frère fait autre ...? (PR 125) 


Quelle âme se dirige suivant la volonté de Dieu ? (PR237) 
Sur la signification de Gal 6,2 (PR 178) 
l280 (292) 208 Si un frère prend avec excès des aliments nuisibles. (PR 140) 
281 (293) 280 Pour une faute semblable, reprendre de la même façon PR 81)| Cénobitisme en une seule 
282 %(294) 281 sur le châtiment des femmes âgées (PR 82) | série 
283 (295) 282 sur la seule faute des gens qui se conduisent bien (PR 83) 
285 (297) 276 Faut-il forcer celle qui ne veut pas psalmodier 
286 (298) 315 sur le sens de Le 13, 26-27 
287 (299) 309 Est-il possible de se livrer sans répit à la psalmodie,.… ? (PR 238) 
288 (300) 300 Faut-il aimer au point de donner sa vie pour ses amis…? (PR 186) 


fin de X (G) 
249 


322 fndeY 


Il faut maintenant conclure notre analyse. Je conteste l’avis de l’auteur de l’Histoire à 
propos de l'origine Y. Gribomont insiste sur le fait que le prototype Y (Y 1-102 et 127-248) 
est enrichi par collation sur X.7? Mais notre analyse de Y 211-248 montre que cette section est 
organisée par une systématisation assez cohérente par rapport à X 211-270. Gribomont n'a 
jamais imaginé la possibilité selon laquelle le compilateur Y remanie l'ordre X, et je pense 
que Ÿ 211-248 appartient à un remaniement de X 211-270. Cette dépendance de Y à X rend 
plus compréhensible la raison pour laquelle Y 211-248 est arrangé dans une logique si 


particulière et qu’une vingtaine de Règles de X 211-270 soient mises en arrière. 


La deuxième conclusion concerne l'intelligence du compilateur Y. Le compilateur Y 
se rend-t-1l compte de l'intention projetée par l'ordre interne de X (G)? L'ordre X est constitué 
de deux séries très distinctes : le PA et la série additionnée tardivement. Ces deux séries sont 


disposées en général d’une manière identique : dans leurs ordres, les Règles touchant les 


7 Histoire, p. 204. Les recensions ne donnent pas de chiffre identique, mais une vingtaine de GR, avec les partie 
archaïques de Ÿ 1-102 et 127-248, donnent une somme de 244 qui est approximatif de 252. Pour la scholie 6, 
voir infra p. 

# Cf. Gribomont pense que l'évêque de Césarée est à l'origine de l'ordre Y (voir supra n. 94 de la conclusion du 
ch. 5). 
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manières concrètes de vivre ensemble sont suivies par les Règles concernant les aspects plus 
théoriques du cénobitisme. Un tel plan identique dans les deux couches chronologiquement 
différentes nous a permis d'attribuer la rédaction de l'ordre X à un seul personnage, Basile lui- 
même. 

Cependant, ce plan identique au PA et à la section propre à G n'est pas toujours 
maintenu dans la compilation de Y. Quant à Y 41-102, on a aussi l'impression que le 
compilateur Ÿ retravaille X sous les yeux, parce qu'il met en arrière quelques Questions 
évidemment étrangères à l'enchaînement : par exemple, O 77-79 (X 66-68 = Y 109-111, voir 
Gribomont, Histoire p.195). Néanmoins, le réarrangement de Y 41-102 ne transforme pas le 
premier plan prototypique de X mais le renforce par la mutation de plusieurs /nterrogations. 
En revanche, Y 211-248 perturbe la leçon du deuxième plan de l'Ascéticon. Mais peut-être, 
qu'aux yeux du compilateur de Y, la logique de l'ordre interne du PA est plus rigoureuse que 


le plan propre à X. Comme le montre les tables thématiques du PA et du GA des pages 278 et 


Nouveau Plan conçu par Y en comparaison du PA et du 1° GA (G)* 


Petit Ascéticon (ordre X) 1° Grand Ascét. = G (ordre X) Grand Ascét. remanié (ordreY} 


Principe (Q 12-63) Principe (G 1-52 = X 1-52) Principe (Y 1-46) 
Céno. 
Concrets (0 64-113) Concrets (G 53-103 = X 53-102) Concrets (Y 47-89) 


plus organisé à la suite du 
choix de Y 103-126 


Cénobitisme < 


Exégèse ou conception (Q 114-173) 
cénobitisme + exégèse (O 174-188) 


Exégèse ou conception * Y 90 (X 103) - Y 178 (=X 178) 
(G 104-182 = X 103-178 : O 114-188) 
D a Hs Exégèse ou conception 
Exégèse ou conception, amplifiée par 


rapport au PA (G 183-221 = X 179-210) 


Cénobitisme (Q 189-203): 
structure très lâche 


* Y 179 (X 179) - Y 210 (FX 210) 


* V 211-248: la suite de la série 


Principe (G 222-240 = X 211-229) de l'exégèse ou de la conception, 
choix tendancieux parmi 
Céno.{ amplifié : l'enchaînement pas rigou G 222-282 


TEux 
Concrets (G 241-300 = X 230-288) | Céno. une seule série remaniée 
(Y 249-322) contenant Acquisitions 
nouvelles (28 Règles )°: il détruit le 
le schéma de G 222-300. 


7 Comparer l'opinion de J. Gribomont (supra, p. 275, n. 94). 

? En réalité, cette série n'est pas homogène dans le PA. Voir la table de la p. 290 de notre étude. 

? Les acquisitions nouvelles de Y sont les PR 293-313 et plusieurs Extravagantes (PR 314-318, GR 48 bis et GR 
54 bis). Voir Gribomont, Histoire pp. 204, 179-186. 
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281 de notre étude, le petit Ascéticon est composé d’une structure plus solide que le premier 
Grand Ascéticon. Un grand remaniement de Y 211-248 qui porte sur l'enchaînement plus 
faible de G 222-300 est donc explicable. Ailleurs, il faudrait expliquer comment le 
compilateur YŸ organise G 222-300 avec des acquisitions nouvelles dans Y 211-322. 

Notre collationnement de Y 211-248 avec X 222-300 a montré que le compilateur Y 
recule les Questions consacrées aux affaires plus concrètes et plus hiérarchisées, quand il les 
trouve dans G 222-300. Aïnsi Y 211-248 a une unité plus solide et plus cohérente. Ce 
remaniement est conçu comme la suite de la longue série des Questions exégétiques ou 
conceptuelles. Le nouveau schéma du compilateur Y s'oriente vers une nouvelle esthétique 
structurelle de l'Ascéticon à travers ce remaniement. Le réarrangement de Y 41-102 et 103- 
126 qui essaye de tenir une classification plus ordonnée n'a que peu d’importance, étant donné 
qu’il maintient le premier plan de X. Ainsi Y 1-89 garde toujours le plan commencé aux Q 
12-113 et conservé dans G 1-103. Par contre, la partie prototypique de la série exégétique et 
conceptuelle, © 114-187, suivie d'une amplification de G 183-221, est étendue jusqu'au 
maximum à travers la sélection tendancieuse de Y 211-248, tandis que les Règles plus 
concrètes concernant le cénobitisme proprement dit sont reculées à Y 249-322. Le travail de 
sélection de Y détache les Règles ambiguës à partir de G 222-300, qui constitue évidemment 
une nouvelle section par rapport à G 104-221, mais qui n'est pas toujours très homogène 
comme les © 174-203 en dépit de la notion cénobite. Enfin, l'Ascéticon de l'ordre Y est 
disposé selon une esthétique d’encadrement plus établie au début et à la fin, et une série plus 
compacte d’/nterrogations abstraites en son milieu. Mais cette disposition à son prix ; elle 
renverse totalement l'intention de G 220-300, peut-être parce qu'elle n'arrive pas à prendre 
conscience de la signification sous-jacente de cette série. Pour cette raison, je suis sceptique 
quant à la probabilité que l'ordre Y soit l’œuvre du compilateur de X. L'intention de l'auteur, 
que reflète la disposition des /nterrogations, est à son comble dans la structure symétrique de 
G 1-52, 53-103 et G 222-240, 241-300. La systématisation de Y 211-248 et Y 249-322 
détruit évidemment la proto-symétrie développée à partir du PA, qui n'est conservée que dans 
trois manuscrits du Grand Ascéticon?" En ce qui concerne la Vulgate, édition de Migne, elle 
résulte d'une systématisation plus fondamentale qui refond entièrement la tradition débutée au 
PA, raffinée par X et contaminée par YŸ, mais qui est en même temps le plus éloignée de la 


pensée basilienne. 


?7 Le Sinaï géorgien 35 (G), le Barberini grec 476 (B) et le manuscrit d'Istanbul 105 sont tout ce qui transmet 
cette proto-symétrie. 
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IL. Le manuscrit d'Istanbul Patriarcat Œcuménique 105 (1) et la généalogie des PR. 


Notre étape précédente a présenté l’évolution en grande ligne du PA vers l'ordre X du 
GA et ensuite de celui-ci vers l'ordre Y du GA. Cette étude voit le premier GA dans la version 
géorgienne du Sinaiïticus georg. 35 (G), car cette version appartient à la première leçon 
complète de l'ordre X en GA. Tandis que le Barberinianus gr. 476 (B) est mutilé à la fin et 
que le manuscrit d'Istanbul est une compilation tardive, comme on le verra plus tard. I] 
faudra aussi préciser une discordance dans les traditions qui transmettent l'ordre X en GA. 


Enfin, on pourra décrire la généalogie des PR. 


A. Focalisation sur les trois témoins de l'ordre X en GA (voir la table de concordance de 


Gribomont, Histoire, pp. 167-169) 


Gribomont analyse dans son Annexe II de Evangile I (pp. 248-249), le rapport entre les 
trois manuscrits, G, B et I, qui relèvent de l'ordre X en GA. On a besoin ici de récapituler plus 


précisément quelques points essentiels avec l’aide des tables de concordance. 


1. X 128-129, 146-147, 178-179 


mutilé | 307 
308 
309 
310 
311 


% La première version géorgienne de l'Ascéticon de Basile a été faite par Procopius, moine de Mar Saba, dans la 
première moitié du X° siècle. Un seul manuscrit qui survit dans la recension géorgienne, le Sinai géorgien 35 
dépend assurémment un modèle grec très proche du Barberinianus grec 476 et du manuscrit d'Istanbul 105. Voir 
Gribomont, Histoire, pp. 78-79 : Fedwick, «The translations of the Works of Basil before 1400 », Symposium, 
pp. 494-495. CF. G. Garitte, «Géorgienne littérature spirituelle », DS 6, 1967, col. 247. 
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Gribomont, lors de sa reconstruction X 128-129, ne recourt pas au témoin de G 129- 
133, mais à R et B. Le manuscrit d'Istanbul suit B. Il met trois Questions (G 130-132) entre X 


271 et 272. Mais cette partie est mutilée dans B. 


2. X 137-139 


148 209 182 
142 149 207 180 11 
150 208 181 


Gribomont constitue X 137-139 en suivant l'ordre commun à G et R qui s'écarte de B. 


Par contre, I suit l'ordre B. 


3. X 209-210, 232, 242. 


série additionnelle 
del En € 


L'ordre hypothétique X 209-210, 232 et 242 de Gribomont se fonde sur le témoin 
unique G. De nouveau, le manuscrit d'Istanbul, compilation tardive, se situe dans la tradition 


B. I adjoint X 209-210, 232 et 242 à une série additionnelle de 27 Questions qu’il renumérote 
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juste après une scholie du compilateur du manuscrit : série add. 1 (PR 104), 4 (PR 290), 5 (PR 
291) et 6 (PR 292).° 


4. X 252, 254, 282, 285 et G 183. 


Après X 288 (G 300, fin de la collection géorgienne), il y a le titre «Au sujet des 
vierges, des femmes qui pratiquent l'ascèse» (lepi napBévaor yvvaixéy dokovévov) dans 
le folio 167 verso en haut. Sous ce titre, les numéros 326-330 se poursuivent en recueillant les 
Questions omises en cours de route (G 183, 263 et 265, 297 et 294), et qui intéressent le sexe 
féminin. Cette petite collection sur les vierges (1 326-330) permet à Gribomont de conclure que 
«la disposition de G semble plus archaïque, elle explique mieux la naissance de la plupart des 


dérivés, y compris V».”° 


Parmi trois traditions G, B et I, la disposition particulière de la dernière appartient, 
semble-t-il, à une période plus tardive. La série additionnelle 1-27 et la petite collection sur le 
sexe féminin peuvent constituer des indices décisifs. En ce qui concerne B, son état mutilé 
oblige à ne pas le juger de manière ouverte, mais il est très probable qu'il soit moins proche de 
G que de I. Finalement, il faut confirmer la conclusion de Gribomont selon laquelle G 


représente une tradition plus archaïque. 


B. Les scholies et la généalogie des PR 


# Pour la scholie du manuscrit d'Istanbul, voir infra p. 296. 
3° Gribomont, Evangile I, p. 249. 
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1. La scholie du manuscrit d'Istanbul Patriarcat Œcuménique 105 


Le compilateur du manuscrit d'Istanbul donne une scholie entre son numéro 330 et une 


nouvelle série additionnelle du folio 168 verso, lignes 10-16. 


“Ewc toûtov uôvov Étyer 10 GrOÔ où Hévrov kop1io8éy dvtiypabor- 
ri Ô£ ébeËnc etkootenta KkeboAoit Ek Ttnç BifÂov tn anro 
Kooapeias npooetéOn: duoiwc ÔE Kai TO ÉMITILIC : 


«L'exemplaire provenant du Pont est seulement jusqu'ici. La suite des 27 
chapitres fut ajoutée à partir du manuscrit de Césarée, et les Epitimies de 
même». 


(L'édition de la scholie du manuscrit d'Istanbul Patriarcat Œcuménique 105) 


Il est étonnant que ni Gribomont ni Fedwick ne rapporte cette scholie. Je crois que 
cette scholie est si précieuse qu'elle peut contribuer à éclairer l'histoire du manuscrit d'Istanbul 
lui-même et surtout le développement du GA. La scholie rapporte que le manuscrit d'Istanbul 
est fait de la compilation de deux sources. Les numéros 1-325 proviennent du manuscrit 
pontique et les cinq Questions omises en cours de route sont arrangées, toujours dans la 
collection, sous les numéros 326-330, qui s'intéressent au sexe féminin (PR 154, 110, 111,281, 
82). Ensuite on trouve la série additionnelle de 27 Questions avec les numéros 1-27, qui est 
tirée du manuscrit césaréen. Que représentent en réalité le manuscrit pontique et le manuscrit 
césaréen ? Avant d'aborder cette problématique, il faut citer encore deux autres scholies qu'a 


éditées Gribomont. 


2. Les scholies de la Vulgate.*! 


Gribomont édite d'après deux manuscrits de la recension de la Vulgate la scholie 6 et 
7. On a besoin de les citer entièrement pour en faciliter la compréhension. 


SCHOLIE 6 : «Dans le manuscrit qui provient de Césarée se trouvent unis 
(en une seule série) tous les capitula des Questions ascétiques ; de même aussi 
dans les exemplaires conservés en Orient. Mais dans le manuscrit qui vient du 
Pont, c'est mieux, c'est-à-dire qu'on y trouve à part les Réponses plus étendues, 
que le grand Basile lui-même avait l'habitude de nommer Kkata nAdtoc, et à 
part les Réponses plus brèves. Et quant à la disposition même de ces Réponses 
plus courtes, les manuscrits sont en plein désaccord. … 


51 Gribomont, Histoire, pp. 153-164. 
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Quant à nous, nous avons tout recopié en ordre, d'après le manuscrit 
provenant du Pont ; puis à la fin nous avons ajouté ce qui manquait dans celui- 
ci, d'après le manuscrit provenant de Césarée». 


SCHOLIE 7 : «Ce manuscrit reproduit le très ancien exemplaire ramené du 
Pont, de ce lieu même où le grand Basile mena la vie ascétique et solitaire ; il a 
été aussi collationné sur un manuscrit provenant de Césarée trouvé dans 
l'hospice édifié par le saint, à l'endroit nommé aujourd'hui Basiliade., Les vingt- 
sept chapitres qui suivent, ainsi que les Æpitimies, ont été ajoutés au manuscrit 
qui provient de Césarée». 


3. La synthèse des informations des scholies et la généalogie des PR 


On a présenté une scholie du manuscrit d'Istanbul et trois de la Vulgate. Gribomont a 
déjà interprété les scholies de la Vulgate, et son explication est à retenir. Cependant, il faut 
compléter son interprétation par le témoignage de la scholie du manuscrit d'Istanbul pour 


aboutir à la généalogie des PR. 


a. Les deux manuscrits du Pont et le manuscrit de Césarée”? 


Le scholiaste de la Vulgate rapporte qu’une de ses sources principales est un manuscrit 
du Pont (Scholie 7). Il l'a recopié ‘en ordre’ (Scholie 6). Quel est le corpus pontique ? Il est 
constitué de Réponses étendues et courtes (c'est-à-dire, GR et PR, scholie 6). Quant au nombre 
des PR, il compte 286 Questions, car le scholiaste écrit qu'il a ajouté à la fin du corpus ce qui 
manquait au corpus pontique à partir du manuscrit de Césarée (scholie 6) et ensuite, il précise 
que cet ajout porte sur les 27 Questions (scholie 7) ; la Vulgate dispose 313 PR, et par 
conséquence elle a emprunté les PR 287-313 (27 Questions) au manuscrit césaréen. 

Par contre, on trouve un autre manuscrit pontique qui est différent du corpus du Pont 
servi par le scholiaste de la Vulgate. Le compilateur du manuscrit d'Istanbul écrit qu'il a 
recopié sous les numéros 1-330 un manuscrit pontique. Parmi ces 330 Questions, les numéros 
45-330 (285 Questions) concernent les Petites Questions, tandis que les 44 premières 
Questions les GR. Quel est donc le rapport entre ces deux manuscrits pontiques ? 

L'explication doit être forcément orienter sur l'évolution des deux manuscrits 
pontiques. Pour les Petites Questions, le manuscrit proto-pontique (1 45-330 et la tradition B, ou 
mieux G 1-300, voir notre étude précédente) est moins systématique, tandis que le deuxième 


manuscrit du Pont incorporé dans la Vulgate est constitué d'une disposition plus artificielle. 
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On a déjà vu que l'ordre Ÿ est un remaniement plus systématique par rapport à l'ordre X dont 
la leçon complète est la version géorgienne. Pourtant, la structure initiale conçue par Basile 
lui-même est plus ou moins maintenue dans l'ordre Y. Par contre, la systématisation dans le 
deuxième manuscrit pontique détruit totalement la structure initiale de l'ordre X. Gribomont a 
montré que la Vulgate qui contient douze séries est remaniée à partir de l'ordre X* [a 
perspective de Gribomont est incontestable, car sa recherche de la relation entre la Vulgate et 
l'ordre X se fonde sur une méthode mathématique. Les Petites Questions du premier GA 
(probablement G) envoyé aux ascètes du Pont y sont toutes réordonnées, et ainsi le deuxième 
manuscrit pontique dérivé d'une systématisation du premier GA devient l'ancêtre principal de 


la Vulgate. 


L'évolution des traditions manuscrites schématisée 
dans la perspective topographique 


Césarée 


Manuscrit proto-pontique (premier GA CE Manuscrit proto-pontique : 
Envoyé de Césarée au Pont ) en une seule série mort par la suffocation de la 
rapporté par la scholie du manuscrit d'Istanbul et tradition tardive Y de Césarée 
étouffé par la Vulgate a anne en en sen à 


Manuscrit césaréen post-basilien” 
en une seule série (l'ordre Y) 


Manuscrit pontique post-basilien 
en deux série des GR et PR 


M CR 
+ 
27 nouvelles acquisitions Ë 


(l'ordre de la Vulgate) 
rapporté par la scholie 6 et 7 


rapporté par les deux compilateurs 


%? Le Pont, plus précisément le monastère d'Annisa et la ville de Césarée de la Cappadoce, surtout le centre social 
Basiliade sont les deux grands centres de la publication du GA. Pour le sens de la publication, voir H. Marrou, 
«La technique de l'édition à l'époque patristique », VC 3, 1949, pp.208-224. 

#5 Gribomont, Histoire, pp. 193-208 ; Evangile I, pp. 247-248. Rousseau attribue erronément cette classification 
à W. K. L. Clarke (Rousseau, Basil, p. 359, n. 33). 

# Voir supra p. 293 et également note 22. 
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Quand on analyse du point de vue topologique les informations des scholies, on peut 
observer un point curieux concernant la tradition littéraire du GA. Le premier Grand 
Ascéticon rédigé à Césarée a été envoyé au Pont, car les scholies mentionnent manifestement 
un tel topos des manuscrits. Que se passe-t-il après, au Pont et à Césarée ? A Césarée, le 
premier Grand Ascéticon a complètement disparu à cause de l'apparition d'une tradition plus 
systématique, le manuscrit césaréen (l'ordre Y). Cette tradition de Césarée demeure dans cette 
ville, sans évoluer dans les grandes lignes, et ainsi elle devient la source commune au 
manuscrit d'Istanbul et à la Vulgate. On peut confirmer que les manuscrits de Césarée 
mentionnés par les deux compilateurs se rapprochent l'un de l'autre ; selon les rapports des 
scholies, ils présentent toujours plus de Questions que les manuscrits pontiques, et de même 
les Epitimies y sont absentes. Le scholiaste du manuscrit d'Istanbul indique que les 27 
Questions et les Epitimies ont été ajoutées à partir du manuscrit césaréen, et la scholie 7 de la 
Vulgate le confirme. Les 27 Questions additionnées dans les deux transmissions ne sont pas 
tout à fait identiques mais très proches ; dans la Vulgate, elles correspondent aux PR 287-313, 
et dans le manuscrit d'Istanbul aux PR 290-313, 104, 108 et 109. En général, les Epitimies 
appartiennent selon les critiques modernes à la tradition post-basilienne. Selon notre étude 
précédente de comparaison avec l'ordre X, l'ordre Y peut remonter difficilement à l'époque de 
Basile. Il est donc très vraisemblable que la naissance de l'ordre Y avec l'ajout des 27 
Questions ne remonte qu'après la mort de Basile. Cette supposition explique la raison pour 
laquelle le manuscrit césaréen a entièrement éclipsé la tradition du premier Grand Ascéticon ; 
la tradition césaréenne (l'ordre Y) construite à partir du manuscrit proto-pontique est plus 
large grâce à l'ajout des Questions et des EÉpitimes. 

Au Pont, il semble que domine la recension ultérieure plus systématique du manuscrit 
pontique tel qu'il est incorporé dans la Vulgate. Le premier Grand Ascéticon est sauvé dans la 
compilation du manuscrit d'Istanbul qui se fait sans doute avant sa systématisation 
fondamentale. D'autre part, la version géorgienne avait une chance d'être sauvée grâce à la 
grande distance qui la sépare du centre de reproduction des manuscrits. Le Barberini grec 476 
(B) survit également par hasard. Le deuxième manuscrit pontique aurait pu faire décliner 


assez rapidement la tradition proto-pontique, et l'apparition de la recension de la Vulgate, qui 


% Le manuscrit césaréen représente l'ordre hypothétique Y de Gribomont. En effet, chaque recension utilisée 
pour reconstruire l'ordre Y varie un peu dans le nombre des Questions qi manquent à l'ordre X, mais la 
différence est faible. Voir Histoire pp. 171-192. 
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est mise à jour selon l'analyse de Gribomont au VI siècle, aurait fait accélérer ce processus. d 
Depuis, la tradition proto-pontique est très minime, et il ne reste que la concurrence entre la 
Vulgate pontique et l'édition césaréenne, c’est à dire entre le Pont et Césarée. Dans cette 
concurrence, la Vulgate ne prévaut indéniablement sur la tradition césaréenne que seulement à 
partir du IX° siècle.” Photius mentionne ainsi explicitement 55 GR et 313 PR.“ En tout cas, 
seuls trois témoins à peine de la transmission proto-pontique, G, B et le manuscrit incorporé 
dans I, ont été sauvé dans la prédominance des deux traditions ultérieures (l’ordre Y et la 
recension V). 

Il est possible à travers l'orientation topologique, de parler d'interruption entre le 
cénobitisme basilien-pontique et la tradition césaréenne. Pourquoi manque-t-il les 27 
Questions ainsi que les Epitimies dans le manuscrit proto-pontique collationné par le 
compilateur avec le manuscrit césaréen ? Et encore pourquoi même le manuscrit pontique, 
remaniement en ordre à l'égard de son précédent, est privé des 27 PR et des Epitimies ? Lors 
de son voyage d'étude sur les manuscrits au VI siècle, le compilateur de la recension de la 
Vulgate se rend à la Basiliade de Césarée, centre sociale édifié par Basile lui-même, et s’y 
procure son manuscrit césaréen. Si on étudie ces informations, on peut affirmer que le 
manuscrit césaréen n'est collationné que par les compilateurs tardifs, et il n’est pas envoyé au 
Pont au moins jusqu'au VI° siècle ou même s'il y avait été envoyé, il n'aurait pas été dans les 
milieux pontiques. Les traditions de Césarée et du Pont se développent-elles isolément l'une 
de l'autre, en reproduisant respectivement une nouvelle transmission, et en ne s'influençant 
pas dans leur dimension littéraire ? Les traditions littéraires du Grand Ascéticon de la 
Cappadoce et du Pont se distinguent-elles assez tôt l'une de l'autre, si le manuscrit de Césarée 
et le second manuscrit pontique sont attribués à des disciples immédiats de l'évêque Basile ? 
Cette polarisation littéraire, une fois acquise, permet d'imaginer l'évolution indépendante du 
cénobitisme basilien dans chaque région. Cette observation constitue une des conclusions 
fortes qu'on peut tirer de l'analyse de la nouvelle scholie du manuscrit d'Istanbul comparée 


avec celles de la Vulgate. 


b. La généalogie simplifiée de la transmission de la disposition des PR 


On est satisfait de présenter une généalogie simplifiée de la transmission des PR; 


notre étude ne concerne pas de qualité du texte lui-même. Fedwick nomme le manuscrit 


36 Histoire, p. 159. 
57 Ibid., pp. 255-274. 
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d'Istanbul Patriarcat Œcuménique 105 'basiliade' selon son origine topographique. Pourtant, 
notre étude attribue aussi ce titre à la version géorgienne dont la disposition des PR reflète 
l'archétype du premier Grand Ascéticon. Quand on fait le commentaire des Règles de l'évêque 
de Césarée, on doit donc toujours penser à l'ordre des Questions de cette version. Désormais, 
le Grand Ascéticon sans mention particulière se réfère toujours à la disposition de cette 


version dans notre étude. 


Petit Ascéticon ——+ Version latine (R) 
Version syriaque 


tel qu'il est Version géorgienne (G) 
en ordre Barberini 476 (B) 


I” Grand Ascéticon 
(Manuscrit proto-pontique 


tel qu'il est Archives de Basile 


en ordre 


après sa mort 
Manuscrit d'Istanbul 
(avant VF siècle) 7 Questions ajouté! 


remaniement 
remaniement plus systématique 
le plus systématique] 


en ordre 
Manuscrit césaréen (+ plus de Questions) 


Manuscrit pontique 


27 Questions 
(PR 287-313) 


tel qu'il est 
en ordre 


recensions S, N, O M, H, K et A 


La Vulgate (au VF siècle) 


(La généalogie de la transmission des PR) 


IT. Les autres sources ascétiques 


A. Les Moralia (Règles Morales)” 


8 Photius, Bibliothèque I, codex 191. 
# PG 31, 691-869 (CPG 2877). 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


314 


Les Moralia sont une anthologie composée en 1542 versets choisis du Nouveau 
Testament, classés à peu près en 230 thèmes. L'original projet de Basile porta même sur 
l'Ancien Testament, mais «pressé par la nécessité» (Ene1ôn dé Katnneryery n xpeia), Basile 
laissa cette tache aux ascètes du Pont." Ce recueil qui apparaît simple au premier coup d'œil 
dans son organisation était souvent négligé dans la tradition manuscrite"! Contrairement à sa 
faible importance dans la tradition des œuvres ascétiques, les Règles Morales sont un ouvrage 
magistral qui véhicule la pleine maturité de Basile pour la vie évangélique et ecclésiastique 
des chrétiens. L'auteur lui-même veut qualifier cette anthologie de 6pog ou 6por (Règles), et 
ce terme reflète l'importance que l'évêque de la Cappadoce lui accorde. Dans la pensée de 
Basile, la seule Règle est l'Ecriture inspirée et en ce sens les Règles Morales, collection de 
citations bibliques, constituent un horos ou des horoi, tandis que Basile appelle les Questions 
et les Réponses l'Ascéticon. 

La datation de cet ouvrage est controversée. Giet, Gribomont, Suso Frank, Hauschild, 
Gain, Rousseau le situent aux premières années de la solitude d'Annisa d'après le témoignage 
de Grégoire de Nazianze : «règles et lois écrites (6pois ypartois Kai kavéoiw)» (lettre 6, 4). 
Pourtant, ce point de vue classique a été fortement contesté, et ce à ma connaissance pour la 
première fois par L. Lèbe, ensuite par Fedwick et Pouchet avec des arguments 
supplémentaires. Selon la contestation, les Moralia sont un ouvrage qui ne peut remonter 
avant les dernières périodes de l'épiscopat de Basile, les années 376-378. Nous retiendrons la 


datation de Lèbe, car s'agissant de la lettre de Grégoire, compagnon de la retraite pontique de 


#® PG 31 692 B 4-14. Lorsque Murphy écrit que «The Regulae morales are strictly an exposé of New Testament 
moral teaching», on a l'impression que le projet de Basile lui échappe. F. X. Murphy, «Moral and ascetical 
doctrine in s. Basil», SP 14 (=TU 117), 1976, p. 320. Pressé par la nécessité, Basile rédige ainsi les Règles 
Morales avec de simples références faites par le chiffre sans les citations bibliques complètes (PG 31, 692). Cf. 
Gribomont, «Notes biographiques sur s. Basile le Grand », dans Fedwick, Symposium, p. 43 : il pense que 
l'Hypotypose d'ascèse contenait les Règles Morales avec au complet les citations néotestamentaires. 

*l Les Morales ne sont connues que dans deux corpus ascétiques, la Vulgate et la Studite. Le texte de Migne est 
une reproduction de cette dernière qui n'est pas très bonne. Selon l'étude de Gribomont, la Vulgate est un 
meilleur témoin. Voir, Evangile I, p. 146, n. 1 et Histoire, pp. 278-287, 301. En 1976, Gribomont édite les 
Morales d'après les Vatican grec. 413 et 428, les meilleurs témoins dans B1BA10801%xn ‘ElArvor Ilatéowov 
KOT ÉKKATOLQOTIKOY OVyypapéwr, t. 53, * AOMvon, 1976, pp. 33-131. 

# PG31,1512 D 2 et 692 A-B. 

#3 Giet, Basile, pp. 13-20. Son observation de la page 17 n'est pas pertinente. Gribomont, «Les Règles Morales de 
saint Basile et le Nouveau Testament», dans Evangile L pp. 146-156 et «Notes biographiques sur s. Basile le 
Grand », dans Fedwick, Symposium, p. 41 ; Suso Frank, Münchsregeln, p. 43 dans son introduction. Briefe I, p. 9 
dans l'introduction de Hauschild. Gain, Cappadoce, p. 125. Rousseau, Basil, pp. 228 et 232. Cf. Clarke pense 
que les Moralia sont rédigées aux premières années de sa cléricature. Clarke, The works, p. 16. 

# L. Lèbe, «Saint Basile et ses Règles Morales», RB 75 (1965), pp. 193-200 et aussi pp. 5-13 de son 
introduction de la traduction française des Règles Morales et pp. 14-15 de son introduction des Règles ; Fedwick, 
The church, pp. 151-152 ; Pouchet, «l'Expérience, le rayonnement et l'originalité ascétiques de saint Basile. 
Histoire et actualité», CC 54 (1992), p. 49, note 13. 
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Basile, il y a un point négligé unanimement dans la perspective classique. Citons le passage 
concerné. 


Tis AAA dperns koi raupdiOnËiv, fv pois yportois Kai Kavéoi obaliodipiegc ; 
Qui (me donnera) cette émulation et cet empressement pour la vertu, que nous avons assurés par 


des règles et des lois écrites ? 


Dans la citation soulignée, le sujet est pluriel. Donc, si l'expression «règles et lois 
écrites» renvoie au texte des Moralia tel qu'il nous est transmis, l'œuvre appartient à un travail 
commun et non à Basile seul. Mais celui-ci ne fait aucune allusion à une quelconque 
collaboration avec Grégoire ni dans la lettre d'envoie ni dans le De Fide, où Basile lui-même 
résume brièvement le contenu de sa collection biblique et la raison de sa rédaction.” Si Basile 
a travaillé les Moralia avec son ami, comment expliquer le silence total à propos de sa 
collaboration ? L'expression de Grégoire dans sa lettre 6 désigne, semble-t-il, une pièce 
mineure perdue, probablement négligée à cause de la parution successive des ouvrages 
ascétiques majeurs successifs. Sinon, elle doit plus probablement se référer à une ébauche 
primitive incorporée dans la rédaction amplifiée et tardive des Moralia. 

La probabilité selon laquelle les Moralia se situent à la phase épiscopale des activités 
de Basile s'accorde bien avec la perspective fondamentale pénétrant notre étude du PA et du 
GA, celle de l'évolution historique. Les expériences accumulées avec le temps ont permis à 
Basile de changer d'avis, de mürir sa réflexion et souvent d’affiner les règlements 
casuistiques. C'est ce que nous avons déjà dégagé par notre analyse historique. Si on affirme 
que les Règles Morales sont rédigées au début de sa carrière semi-anachorétique, on risque de 
commettre un anachronisme dans l'itinéraire ascétique de Basile. Comme cela est indiqué de 
manière adéquate par Lèbe, est-il justifiable de faire dire à un jeune Basile, pas encore entrée 
dans la classe du clergé, le détail des activités de l'évêque dans le chapitre 70, 1-37 des 
Morales ?* De même, Basile, dans la solitude des bords de l'Iris, qui n'est pas moins 
défavorable au mariage et au foyer que les autres Pères de l'Eglise, aurait-il pu écrire les 


règlements concernant la vie conjugale et le foyer et la responsabilité des chrétiens vis-à-vis 


SLettre d'envoie = Prol. 6, PG 31, 1509-1513. Le De fide = Prol. 8, PG 31, 676-692. Gribomont édite Prol. 6 
dans son Histoire, pp. 278-282. Pour Ja traduction française des deux prol., voir Les Règles Morales, Lèbe, pp. 
15-17 et 37-47. L'original de la collection ascétique, ÜTOTÜUTWOLS AOKNOEWG consistait en Lettre d'envoi, De 
iudicio dei, De fide, Règles Morales et GA. 

* RM 70, règle concernant les chefs ecclésiastiques, conduit Humberteclaude à faire l'hypothèse selon laquelle 
dans les Moralia il y a deux parties composées à des époques différentes : la première partie est RM 1-69, la 
seconde est RM 70- 80. Amand de Mendieta, La doctrine ascétique de saint Basile de Césarée, Paris, 1932, pp. 
36 sq. 
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de la société (RM 73-79) 2° Les Moralia présentent beaucoup de phrases qui ont des points 
communs avec l'Ascéticon ou les lettres, surtout avec celles qui sont inspirées des expériences 
de l'épiscopat de Basile. Si la grande perspicacité sur l'ensemble de la vie chrétienne et 
ecclésiastique dans les Moralia découlait de l’expérience de Basile au moment de l'ép. 2, 


lettre d’un semi-anachorète vivant dans la forêt du Pont, çela serait évidemment 


48 
anachronique. 


B. Lettres ascétiques 


Parmi le corpus épistolaire de Basile, on trouve des lettres ascétiques qui touchent 
directement ou indirectement le cénobitisme basilien et les milieux ascétiques de son époque. 


La brève liste des lettres ascétiques donnée par Gribomont devient plus exhaustive chez 


à 


Pouchet.*” Ces lettres ascétiques sont un trésor authentique qui doit servir à compléter 
l'histoire du cénobitisme basilien à côté des deux Ascéticons. Mais si l’analyse d’ensemble des 
lettres ascétiques n'est pas une tâche urgente pour l'instant, les deux lettres, ép. 2 et 22 
méritent d'être examinées rapidement pour retracer sommairement les grandes étapes du 
cénobitisme de l'Asie Mineure. 

La lettre 2 montre le jeune Basile initié à la vie semi-anachorétique.*° Là, on ne trouve 
aucune allusion à un système d'organisation ou à une hiérarchie. Le programme ascétique y 
est essentiellement évangélique, mais reste théorique, et le jeune novice n'est pas encore tout à 
fait dépouillé de l'influence de ses études hellénistiques ; la raison (6 A6Yog) joue encore un 


rôle important.” Quand on scrute cependant la lettre 22, on trouve un changement radical par 


17 voir ép. 6,2. 

## Voir aussi la note suivante 44. 

# Gribomont compte neuf lettres dans la catégorie ascétique : ép. 2, 22, 23, 42-45, 150, 173 (Histoire, p. 10). 
Pouchet donne la liste quasi-complète des lettres qui s'adressent aux ascètes ou qui touchent à la vie ascétique 
(Basile, pp. 717-718). Parmi ces lettres, quelques unes (ép. 2, 150, 173) ont subi une édition critique par Rudberg 
(Etudes sur la tradition manuscrite de saint Basile, pp. 156-167 ; 195-201 ; 205-209), quelques autres (ép. 42- 
45) sont considérés comme inauthentiques par les critiques modernes (A. Cavallin, Sfudien zu den Briefen des hl. 
Basilius, Lund, 1944, pp. 92-98 pour l'ép 44 et pp. 108 pour l'ép. 42 ; Gribomont, Histoire, pp. 308-310 ; Amand 
de Mendieta, «L'Authenticité des lettres ascétiques 42 à 45 de la correspondance de Saint de Basile de 
Césarée», RCS 56 1968, pp. 241-264 }). Pour la lettre 46 qui s'adresse à l'une des sœurs restée anonyme pour 
Basile, Pouchet s'incline à reconnaître un écrit de Grégoire de Nysse, tandis qu’elle est attribuée à Basile par P. 
Maraval. Voir, Maraval, «Encore les frères et sœurs de Grégoire de Nysse», dans RHPR 60 (1980), pp. 161-166 
et Pouchet, Basile, pp. 583-584. 

50 Si le mot Eremit (Briefe I, p. 162, note 8) signifie le solitaire tout à fait seul, il n'est pas convenable pour 
désigner Basile dans les premières années de la retraite du Pont. Basile parle déjà de la manière d'interroger et de 
répondre dans la lettre 2, 5. C'est un indice qui sous-entend la présence de quelques compagnons ascétiques, sans 
doute quelques disciples d'Eustathe de Sébaste. 

1 Ep. 2, 2,1 7 35 et 40. Dans l'ép 14, contemporaine de l'ép 2, les noms propres de la lettre grecque classique 
sont plus fréquemment cités. 
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rapport à la lettre 2. La lettre 22 suppose une communauté déjà bien développée. Comme 
Basile le mentionne dans l’exorde de l’ép 22, le cadre communautaire de la vie est purement 
biblique, alors qu’il ne l’est pas dans la lettre 2. La mutation du sémi-anachorétisme (ép. 2) au 
cénobitisme (ép. 22)° s'est produite grâce à l'application laborieuse de l'Ecriture inspirée (n 
Geonvedoroc lpadri) et, en ce sens, le cénobitisme n'est selon Basile que la vie d'après 
l'Evangile. L'innovation introduite par Basile dans les milieux ascétiques de l'Asie Mineure 
provient des règles de vie qu’inspire l'Écriture divine plutôt que d'un projet intentionnel de 
façonnement de la collectivité. Cette évolution historique n’est manifestement visible qu’à 


travers ces deux lettres, et c'est ce sur quoi l'Ascéticon basilien garde le silence. 


Pour la datation de la lettre 2 adressé à son ami Grégoire, il y a un consensus omnium 
qui la situe aux premières années de la retraite du Pont. Mais la lettre 22, anépigraphe, a 
quelques points obscures. Celle-ci est à implanter dans la double tradition avec la lettre 173 
du corpus ascétique plutôt que dans la tradition épistolaire.”* Mais, l'ép. 22 constitue une unité 
cohérente, et on peut la considérer comme une lettre indépendante. En revanche, sa datation 
est controversée. Gribomont «ne doute guère que la lettre 22 suppose déjà l'Ascéficon dans les 
mains de Basile», et il la situe avec réticence toutefois à l’époque de l'épiscopat de Basile. 
Courtonne et Fedwick la datent respectivement à 364 et 368, Baguenard y voit le prêtre-ascète 
de Césarée et Hauschild la recule largement après l'année 359, mais sans plus de précision. 
De plus, la lettre est sans adresse ; et le sous-titre actuel dans l'édition de Y. Courtonne est 
d'une main tardive. Il est assez évident qu'elle est adressée à des ascètes, très probablement 
qui se trouvent au Pont. 

Quand et pourquoi Basile a-t-il envoyé cette lettre à ses ascètes ? Je retiens la datation 
de Gribomont. Les règles morales des ascètes de la lettre 22 sont privées de référence 
biblique. Basile s'excuse de ce fait, en la laissant «à découvrir à ceux qui sont fouf occupés à 
la lecture» (énryiwaokeir toc nepi tv dvdyvwo1v dx-aoyokovuévoic). C'est une mention 
indirecte, probablement sur les chercheurs des Evangiles dont seul G 285 (PR 236) parle dans 


tous les Ascéticons : ce genre d'études est absent à l'époque du PA, et il n'appartient 


? Cf. Pouchet, Basile, p. 181. 

% Evangile I, p. 157-180. 

% Jbid., p. 187. 

S 7 52 ; Fedwick, The church, p. 141. Baguenard, p. 26. Briefe 1, p. 174-175, note 127. Cf. Pouchet, Basile, p. 
700 et «l'Expérience, le rayonnement et l'originalité ascétiques de saint Basile. Histoire et actualité», CC 54 
(1992), p. 51. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


318 


absolument qu'au GA, c'est-à-dire à l'épiscopat de Basile. De surcroît, l'avis de Pouchet, 
suivant l'opinion de Gribomont corrigée plus tard selon laquelle l'ép. 22 date de 368-369, 
n'explique pas pourquoi la famine de la même période qui toucha grièvement la région n'est 
pas évoquée même indirectement. En revanche, une étude de Gribomont a bien montré que 
les 48 règles de la lettre 22 ont beaucoup de points communs avec les GR et les PR, qui 
étaient alors rédigées lors du développement du cénobitisme basilien. Peut-être, la lettre 22 
date d'une période postérieure à la famine mais des premières années de l'épiscopat de Basile. 
La raison pour laquelle Basile a envoyé la règle épistolaire à des ascètes, très 
probablement du Pont, disposant déjà du premier Ascéticon, est énigmatique. À mon avis, la 
lettre 22 apparaît comme des règles morales. Mais avaient-ils besoin de telles règles, eux qui 
disposaient déjà du Petit Ascéticon ? Dans la préface (le De Fide) de sa collection ascétique 
DROTÜTHOLS AOKNOÉWG, Basile dit que la rédaction des Efhica était une promesse à l'égard des 
ascètes du Pont (ñ mepi 1ôv HOwKdv Enayyenia).” Dans la pensée de Basile et aussi de ses 
ascètes, l'Ascéticon est différent des Moralia. Si ce n'est pas le cas, la promesse de Basile 
concernant les Moralia est incompréhensible. Les règles de la lettre 22 ressemblent à celles 
des Moralia telles qu'elles nous sont transmises.®° La seule différence formelle est l'absence 
de référence biblique dans les articles de la lettre, à propos de laquelle Basile s'est excusé 
comme on l'a déjà expliqué. Les 48 règles de la lettre 22 ont aux yeux de Basile sans doute 
plus d'autorité que les questions et les réponses, comme il considère dans la /ettre d'envoie 
(prol. 6) les Moralia comme plus importantes que le GA. Mais, elles sont incomplètes, dans le 
sens où elles inclinent plutôt à la vie d'ascèse qu'à la vie d'Eglise, et pour cette raison elles ont 


rendu nécessaires les Morales ecclésiastiques couvrant l'ensemble des chrétiens dans 


% Cf. Evangile 1, p. 175, note 51. La PR 61 (G 185, absent au PA) mentionne l'étude du psautier qui certainement 
fait partie de la formation première du novice (voir Baguenard, p. 61, note 2). La PR 95 (G 286, absent au PA) 
préconise l'étude de l'Ecriture pour les nouveaux venus. Ces deux Règles concernent la lecture de l'Ecriture 
inspirée des novices. La © 96 (PR 96) défend de s'adonner à la lecture de sa propre volonté. La seule Règle qui 
indique de manière évidente l'existence des frères d'études, surtout sur les Quatre Evangiles, est la PR 236 (G 
273). Selon l'interrogation donnée, étudier les quatre Evangiles relève de la grâce (r X@p1c). N'est-ce pas un 
indice qui montre l’existence de spécialistes des études bibliques récemment cadrés ? 

*7 Pouchet, Basile, p. 103. Dans la page 179 consacrée à l'étude de l'ép. 22, celle ci date de 367-368. En tout cas, 
nous ne partageons pas son avis. Le retour fréquent au thème de l'ordre (typo) ou du bon ordre (edtaëia) 
que Pouchet lui-même remarque dans son observation de l'ép 22 (Basile, p. 182), constitue une des 
préoccupations majeures des GR 24-55, attribuées uniquement à l'évêché de Basile. 

% Evangile 1, p. 189, index des citations basiliennes. Voir aussi Le lettere, pp. 340-346. Il faut distinguer le 
moment de la rédaction du GA de l'apparition d'une règle. Par exemple, ce genre des chercheurs doit exister 
avant la rédaction du GA, parce que l'interrogation de la PR 236 en suppose déjà l'existence. 

Ÿ PG 31,692 A2. 

0 Le lettere 1, p. 340, 1. 4-5 et aussi p. 339, 1. 1 ; Evangile 1, p. 175 ; Pouchet, Basile, p. 179. 
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l'Eglise. f! C'est pourquoi l'esprit de la lettre 22 sont plus convenables à un moine-évêque juste 
initié à son service de l'épiscopat qu'à un évêque-moine, et les Moralia plus correspondent à 
un évêque-moine expérimenté dans son évêché qu'à un moine-évêque. Ainsi pour préciser 
encore la datation de la lettre 22, on peut dire qu’elle est certainement des premières années 
de l'épiscopat de Basile. 

Finalement, on peut retracer les trois étapes des Morales. Les premières Morales 
concernent «des règles et des lois écrites» témoignées par Grégoire de Nazianze. Ces Morales 
auraient beaucoup ressemblé dans leur contenu à la lettre 2 et dans ce contexte, elles peuvent 
se nommer Morales semi-anachorétiques. Les secondes Morales plus abouties sont cénobites, 
parce que les 48 articles de la lettre 22 visent les ascètes menant leur vie en commun. Et la 
dernière étape correspond aux Morales de l’ensemble des chrétiens de l’Eglise de la sorte 
qu’on peut les appeler ecclésiastiques dans le sens strict du mot comme leur contenu le 


montre. ë 


C. Les prologues et les pièces ascétiques secondaires 


Le dossier ascétique ou cénobitique attribué à Basile ou à ses disciples immédiats est 
complexe. Jusqu'ici, on a présenté les textes ascétiques majeurs, surtout les œuvres 
authentiques de l'évêque de Césarée. Il nous reste encore plusieurs œuvres basiliennes et post- 
basiliennes à parcourir. Nous allons les examiner rapidement, en particulier en faisant la 


synthèse des études sur leur authenticité. 


1. Les prologues 


Outre les Questions et les Règles Morales, il y a plusieurs prologues dans les 


manuscrits qui transmettent l'Aypotypose d'ascèse. 


Prologue 1 (CPG 2878) : prologue du Petit Ascéticon. 

Prologue 3 (CPG 2880) : il renvoie aux deux premiers paragraphes du Prol. 1. De 
nombreux manuscrits insèrent le prologue 3 avant les Perites 
Règles. 


$! Rappelons que les morales de la lettre 22 qui usent seulement du mot «chrétien», et pas celui de «moine», ne 
concernent que la vie en communauté ascétique et elles indiquent évidemment les classes hiérarchisées dans le 
monastère. Par contre, les Moralia qui utilisent aussi seulement le mot ‘chrétien’, évoquent toutes les classes 
dans l'Eglise de Dieu. 

® Cf. Fedwick, The Church, p. 22 : «the Moralia, the manual for ascetics living in the world». 

S PL 103, 483 : l'édition de Zelzer, pp. 5-7 ; BiBAoOmkn ‘ElAvor Hatépwr Kai EKKANOLAOTIKGY 
ovyypapéwr, t. 53," AGnvon, 1976, pp. 137-138. 

# PG 31. 1080. 
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Prologue 4 (CPG 2881) : prologue des Grandes Règles, d'après les traditions V et S. 
Prologue 34 (CPG 2882) : première partie du Prol. 3, suivi immédiatement du Prol. 4. C'est 
le prologue d'après N, O, M et B. 
Gribomont explique les Prol. 1, 3, 4 et 34 dans son Histoire pp. 238-240 et pp. 289-290. 
Il n'y a pas de difficulté pour le Prol. 1. En ce qui concerne le Prol. 4, Gribomont pense que la 
tradition S précède la Vulgate. Très probablement, le compilateur de la Vulgate l'aurait 


emprunté dans la recension studite comme les dernières PR et les Epitimies. Le Prol. 3 


provient de la tradition tardive. 


Prologue 5 (CPG 2883)% : Description sur la vie ascétique, qui forme le début de l'Ascéticon 
dans toutes les recensions. 

Dom J. Garnier a nié pour la première fois l'authenticité basilienne du prol. 5.5 
Gribomont l'attribue à un disciple immédiat de Basile et son avis est suivi par Baguenard qui 
rejète l'authenticité basilienne dans son introduction de la traduction connotée du Prol. 5 : ce 
dernier l'attribue au supérieur de la Basiliade de Césarée.®” U. Neri le classe parmi les 
spuria."° Peut-être, ce texte qui a été d'origine césaréenne comme le Prol. 4 et les Epitimies 


remonte à un disciple immédiat de Basile. 


Prologue 6 (CPG 2884)" : Lettre d'envoi appelée par les critiques modernes. 


Cette lettre d'envoi annonce explicitement les Prol. 7 (De iudicio) et 8 (De fide), 
Morales et Questions. Le Prol. 6 constitue donc la plus ancienne description d'un corpus 
ascétique. Gribomont donne l'édition critique du Prol. 6. dans son Histoire, pp. 279-282, suivie 


des arguments favorables à l'authenticité basilienne dans les pages suivantes pp. 284-287. 


Prologue 7 (CPG 2885)° : De iudicio dei (sur le jugement de Dieu) 
Prologue 8 (CPG 2886)” _: De fide (sur la foi) 


$ PG 31, 889-901. 

SS PG 31, 881-888. 

7 Praefatio, dans PG 31, 80-81. 

& Gribomont, Histoire, pp. 295-297 ; idem., «L'état actuel de la recherche basilienne», dans Basilio di Cesaria. 
Atti del congresso internazionale (Messina, 3-6. XIL, 1979), Messina, 1983, t. 1, p. 26. 

% Pour l'introduction, la traduction du texte et les notes, voir Baguenard, pp. 41-56. 

7 Opere ascetiche di Basilio di Cesarea, traduction italienne des Ascétiques de Basile par U. Neri et M. B. 
Artioli, Classici delle Religioni IV, Turin, 1980, p. 11, note 17. 

7 PG 31, 1509-1513. 

7 PG 31, 653-676. 

F PG 31. 676-692. 
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Le De iudicio dei et le De fide sont deux prologues des Règles Morales. L'authenticité 
de ces pièces est reconnue unanimement. Pour les arguments, voir Gribomont, Histoire, pp. 


287-289, et aussi L. Lèbe, «Saint Basile et ses Règles Morales», RB 75, 1965, pp. 193-200. 


Prologue 9 (CPG 2887)" 

Il s'agit d'une pièce qui dans la tradition de la Vulgate sert de Prologue aux PR. Il est 
tenu pour inauthentique. Dans une autre tradition manuscrite, il circule sous les noms de 
Pseudo-Macaire, Evagre le Pontique ou Ephrem grec. Ce qui est intéressant, c’est que cette 
œuvre montre un confact entre le méssalianisme et la tradition basilienne pontique. Voir 


Gribomont, Histoire, pp. 299-300. 


2. Les Epitimies (CPG 2897) 


Nous avons vu que la GR 15 présente quelques répressions explicites des 
manquements juvéniles. Par ailleurs, sont prévues dans de nombreuses phrases de l'Ascéticon 
des punitions en cas d'erreurs. On trouve que les manuscrits attribuent à Basile deux 
pénitentiels proprement dit, qui ont été rassemblées dans l'édition de Migne. Gribomont les 
appelle Epitimies 24 (CPG 2897-1, Poenae in monachos delinquentes, 11 numéros pour les frères), 
et Epitimies 25 (CPG 2897-2, Epitimia in canonicas, 19 numéros pour les moniales)./ Selon les 
scholies, ces Epitimies absentes dans la tradition pontique, proviennent du manuscrit césaréen. 
Donc, leur authenticité basilienne est aussi suspecte à Gribomont que le Prol. 5.7 Il est 
probable que E 24 et 25 reflètent les communautés cénobites vivants après la mort de Basile.?? 
Par contre, £pitimies 26 (CPG 2897-3, Epitimia, numéros 12-60 dans l'édition de Migne)”® n'est 
pas attribué à Basile par les manuscrits et cette collection ne se présente qu’au X° siècle entre 
E 24 et E 25 comme l'édition imprimée.” Il est donc peu probable que E 26 remonte à la 


tradition basilienne, même post-basilienne. 


7% PG 34, 668-673. 

FE 24 : PG 31, 1305-1308 C 1. E 25 : PG 31, 1313-1316. 

75 Histoire, pp. 294-295. 

7 Cf. Clarke, p. 36 ; Baguenard, pp. 57-60, également les notes de la traduction de £ 24 et 25 dans les pages 61- 
67. 

78 PG 31, 1308 C 2-1313. 

7 Gribomont, Histoire, pp. 320-321. 
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3. Les Constitutions Ascétiques (CPG 2895)° 


L'origine des Constitutions Ascétiques est obscure. Le Corpus se présente sous 
plusieurs formes dans la tradition littéraire des ascétiques basiliens.#! Quoi qu'il en soit, cette 
pièce ascétique s'avère inauthentique.*? On y trouve l’éloge de la vie communautaire (ch. 18, 
1381 B - 1385 A ; ch. 18-38 est consacré au cénobitisme) mais à côté du coenobium une 
alternative est accordée à la vie semi-anachorétique (ch. 2-16).% Cependant, la coexistence du 
cénobitisme et de l'anachorétisme ne permet pas de situer les Constitutions Ascétiques aux 
milieux palestiniens où le cénobitisme est tenu pour un mode préparatif à la vie solitaire.“ 
Cette coexistence ne peut remonter à Basile, organisateur principal du cénobitisme en Asie 
Mineure. Baguenard veut y voir un pseudo-Basile, «marqué par l'humanisme cultivé des 
Cappadociens», en disant que celui-ci «n'est guère éloigné de Basile, quant au lieu et au 
temps».” Néanmoins, il faut se demander si on peut mettre ce pseudo-Basile dans le 
mouvement du cénobitisme basilien proprement dit. 

Baguenard relève dans ses notes de la traduction du texte les idées parallèles avec Ia 
paternité nyséenne ainsi que basilienne. Pour notre part, nous voudrions mentionner les 
termes partagés avec le Grand Ascéticon. On constate que le mot Ô kaënyoduevoc® devient 
dans les CA un terme technique pour renvoyer au supérieur du monastère. Mais l'auteur 
emprunte plus fréquemment l'usage basilien, à npoeotcc.*” Il faudrait évoquer que les deux 
mots coexistent dans le Prol. 5, originaire d'un disciple immédiat de Basile. Basile se sert 
très souvent, entre autres, du mot ñ &ôeAdôtins pour se référer à la communauté des ascètes. 


L'expression 10 povaotprov utilisée dans les Constitutions Ascétiques est tout à fait étrangère 


80 PG 31, 1321-1428. 

8! Gribomont, Histoire, pp. 304-306. 

8 P. de Guchteneere, Les Constitutions ascétiques attribuées à saint Basile. Etat des questions, thèse dactyl., 
Louvain, 1954, pp. 78-93; Baguenard, p. 80. 

8 Voir aussi les notes de Baguenard, p. 176, n. 3, p. 178, n. 5, p. 179, n. 2 et p. 180, n. 2. 

# Cf. Fedwick, Symposium, p. 440, note 7 et p. 448. 

$ Baguenard, p. 97. 

86 Cf. Clarke, The works, p. 36. On trouve 10 occurrences du mot : 1384, 25 ; 1388, 20 ; 1388, 37 ; 1389, 52 ; 
1400, 34 ; 1404, 12 ; 1409, 1 ; 1409,14 ; 1417, 23 ; 1417, 34 (j'ai marqué la reference selon la méthode du CD 
Rom dont je me suis servi). L'obéissance des inférieurs à l'égard du supérieur est plus radicale dans les ch. 18-33 
des Constitutions Ascétiques que dans l'Ascéticon basilien. Pour d'autres titres dans les monastères byzantins, 
voir Besse, Les moines d'Orient, Paris, 1900, pp. 167-168. 

#7 13 occurrences. 1401, 42 : 1404, 45 ; 1417, 20 ; 1417, 32 ; 1420, 23-25 ; 1420, 45 et 48 ; 1421, 4-5, 16, 33 et 
36. Dans les monastères byzantins, Ô MYOVLEVOG est usité normalement pour renvoyer au supérieur du 
monastère. Les exemples du mot Ô HPOEOTWG relevés par Lampe sont très réduits (p. 1151), mais pour 
l'expression Ô MYOVLEVOG, ils sont plus étendus (p. 601). 

88 Une seule occurrence pour l'usage authentique basilien d npoéotwc (884, 31). 5 fois pour l'expression Ô 
TYOVLEVOS (884, 30 ; 888, 26, 32 47 et 51). 
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à l'Ascéticon de Basile, mais l'auteur utilise également 4 fois le mot de Basile.*” Le disciple 
immédiat de Basile du Prol. 5, à son tour, recourt à un terme non-basilien dokntmpiov avec 
l'usage normal de la tradition, ñ dôeAgétnc.” Dans les Constitutions Ascétiques, il n'y a pas de 
mention sur les dirigeants (ot npoéyoutes ou où rpeoBürepor) qui peuvent former un groupe de 
conseil autour du supérieur, et qui jouent un rôle de plus en plus important dans les couches 
tardives du Grand Ascéticon. Pourtant, comme dans le GR la distinction de deux fagmata (GR 
24) est fondamentale, ‘les commandants et les commandés’, l'auteur des Constitutions 
Ascétiques distingue avec le même terme.”! De plus, on peut trouver une allusion évidente à 
un système hiérarchisé, et encore avec le même mot que dans le G4.7 Les Constitutions 
Ascétiques connaissent les deux mots, rpootaoia et edraëia, chers au système de la vie 
commune basilienne.” Ainsi cette analyse concernant le système cénobite montre que les CA 
sont considérablement inspirées par les termes basiliens. 

Cependant, ces arguments ne conduisent pas sans hésitation à confirmer l'image d'un 
disciple fidèle pour l'auteur des CA. Il n'y a dans les C4, nulle allusion à l'administration 
collective par le groupe de conseil qui est très caractéristique dans les couches tardives du GA. 
Ailleurs, pour le cénobitisme basilien, il n'y a pas de place pour la notion conventionnelle de 
‘supérieur après Dieu' des monastères pachômiens.”* Il est donc frappant de rencontrer une 
idée pachômienne dans les CA où le supérieur se présente dans le ch. 22, 4 comme 
représentant du Sauveur (d toù Zwtnpos ÉnÉxwv npédwmov) et médiateur (ueotrnc) entre Dieu 
et les hommes, et qui «offre à Dieu le salut de ceux qui lui obéissent » (1409 A). Cette idée est 
impossible chez Basile. Pour lui, le supérieur est un protecteur (xpootétnc, GR 28, 989 B 6) de 
l'âme, à qui a été confié un rôle d’intermédiaire (ñ neorteia, GR 43, 1028, C 1-3), mais 
seulement pour avancer les frères faibles dans l'imitation du Christ.” De plus, il nous reste la 


question plus fondamentale de savoir s’il est légitime de voir les CA, qui reconnaissent 


Ÿ ñ ddEA POING (1393, 46 et 50 ; 1396, 18 ; 1416, 20). L'expression TÔ HOVAOTHpL0Y ne figure pas dans 
l'Ascéticon. Mais on la trouve dans l'ép. 55 et c'est le seul cas dans les œuvres authentiques. Les Constitutions 
Ascétiques recourent deux fois à elle (1360, 33 ; 1368, 37). 

7 Respectivement une fois (àokntrpro : 888, 6 ; AÔEADOTNG 888, 32) 

° Basile utilise trois fois O1 dTHKOO (les inférieurs) (GR 28, 29 et PR 303 ; 989, 27 ; 992, 36 ; 1297, 22). Dans 
les Constitutions Ascétiques, on le trouve une fois (1417, 33 ; cf. 1405, 49). 

7 ERMUMOAGOOUEVOL (PR 114 : 1160, 9 ; dans les CA 1417, 26 et 1421, 4). Par contre, le mot ÉTTÉOOOV1EG 
n'apparaît pas dans les C4 (dans le GA : 4 fois). 

% npootaoio (GA : 1029, 11 ; 1026, 16 ; 1240, 33 ; 1240, 35. CA : 1369, 41 et 43 ) et EdTaËiX (GA : 18 
occurrences. CA : 1413, 35 ; 1420, 1 et 20 ; 1424, 32 }). 

% Cf. Gribomont dit que l'influence égyptienne (anachorétique) y joue un rôle beaucoup moins important que 
dans le Discours 11 (Exhortation au renoncement au monde et à la perfection spirituelle, PG 31, 625-648). 
Evangile IL, pp. 386-387. 

5 Cf. Baguenard, p. 206, note 1. 
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l'anachorétisme, être classées parmi la spiritualité basilienne, purement cénobitique. A Basile 
qui fonde selon son biblicisme radicale la théorie du cénobitisme dans le GA, l'anachorétisme 
est théoriquement impossible.” Il est donc logique de classer les C4 en dehors de la tradition 
du cénobitisme basilien. Mais en même temps, il faudrait admettre qu'on voit, dans les 
chapitres des CA, un maître spirituel, inspiré, entre autres, mais surtout de la spiritualité 
cénobitique basilienne, et on peut insérer ses communautés mixtes dans la carte du 


monachisme de l'Asie Mineure, au moins avant le VI° siècle.?? 


4. Discours ascétiques 


Discours 10 (CPG 2888) ° : Praeuia institutio ascetica. 

Le discours 10 concerne l'exhortation au soldat du Christ. Il occupe la première position 
normalement dans tout le Corpus ainsi que dans les éditions imprimées et il existe dans la 
traduction latine.” Clarke semble s'incliner vers l'authenticité basilienne, mais ni Gribomont 
ni Baguenard ne la considère comme probable. !® L'allusion à la persécution récente fait dater 


" . o1 
cette pièce au IV° siècle. ! 


Discours 11 (CPG 2889) ® : Exhortatio de renuntiatione mundi. 

Le discours 11 est souvent lié aux Constitutions. Il est tenu pour important dans les 
études de D. Amand, mais l'inauthenticité de ce discours est établit définitivement par un 
article de Gribomont.!”* Il est marqué par une influence égyptienne. Cette exhortation est la 


moins basilienne le corpus basilien. 


Discours 12 (CPG 2890) ® : De ascetica disciplina. 


Ni Clarke ni Gribomont n'estiment que l'authenticité de cet opuscule est probable. 


* elle est la conclusion de W. Clarke pour laquelle que nous optons. Clarke, Basil, pp. 109-113. 

°? Pour la datation, voir Baguenard, p. 83. 

8 PG 31, 620-625. 

% Gribomont, Histoire, pp-8et 310-311. Pour la traduction latine, voir CPL 1147. 

10 Gribomont, Histoire, p. 310-311. Baguenard, pp. 235-236. 

101 Clarke, The works, p. 57, note 4. 

12 PG 31, 625-648. 

19 D. Amand, L'ascèse monastique de S. Basile. Essai historique, Maredsous, 1949, pp. 222-223, 243-244. 
Clarke, The ascetic works of saint Basile, London, 1925, pp. 10 et 18. 

1% Evangile IL, pp. 366-388. Aussi le même auteur, «Saint Basile», dans Théologie de la vie monastique, Etudes 
sur la tradition patristique, coll. Théologie 49, Paris, 1961, p. 111. 

15 PG 31, 648-652. 

10 Clarke, The works, p. 10. Gribomont, Histoire, p. 313 et Introduction p. 10 du PG 31, Turnhout, 1961. 
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Discours 13 (CPG 2891)” : Sermo asceticus. 
Cette pièce n'est certainement pas de Basile, mais sa dépendance nyséenne est 


probable. !° 


Discours 14-16 (CPG 2892-2894) 

Gribomont édite trois Discours dans son Histoire. Discours 14 (Sur la foi) dans les pp. 
314-316. Discours 15 (Comment doit être le moine) dans les pp. 317-319. Discours 16 (Sur la 
calomnie) dans la p. 320. Ces trois discours inauthentiques ne peuvent appartenir à la tradition 


basilienne immédiate. 


Conclusion 


Quelle était la disposition primitive des PR du premier GA ? C'est une problématique 
majeure à laquelle nous nous sommes attachés, entre autres, dans ce chapitre. La méthode que 
nous avons choisie pour l'aborder est d'analyser la logique avec laquelle l'ordre des Questions 
de l'Ascéticon est constitué. Selon notre étude, le PA est conçu d'après un certain principe. Il 
présente d'abord les 63 premières Questions concernant la théorie de la vie communautaire 
des ascètes (Q 1-63), suivies des 50 Règles plus juridiques qui touchent le cadre de la vie 
cénobite proprement dite (Q 64-113). Cette partie ‘théorie et praxis’ précède la deuxième (Q 
114-173) qui consiste en une exégèse morale des textes bibliques ou en une explication de 
notions morales, Les dernières Questions (Q 174-203) sont chronologiquement mise en 
question dans la mesure où elles sont caractérisées par leur contenu juridique, et selon notre 
hypothèse, sauf quelques Règles conceptuelles (Q 177-180, 182-184, 189-190, 202-203), 
l'ensemble est à considérer comme postérieur à © 1-173. 

Parmi toutes les recensions du GA, la version G comprend de manière excellente le plan 
du premier Ascéticon. Elle conserve non seulement la structure initiale du PA, mais aussi 
applique la même logique dans l'arrangement des nouvelles acquisitions. La proto-disposition 
du PA et plus précisément l'ordre des Règles de G est à l'origine des recensions ultérieures. 
Gribomont établit la dépendance de la Vulgate à l'égard de l'ordre X dont la leçon complète 
est G. Cette conclusion ne peut être ébranlée, car ses classements sont mathématiques. Pour 


les autres recensions (S, N, O M, H, K et A : l'ordre hypothétique Y }, il suppose qu'elles 


197 PG 31, 869-881. 
1% Aubineau, Virginitate, pp. 235-236. voir aussi plusieurs notes de Baguenard, pp. 287-299. 
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dépendent d'une recension plus brève. Mais selon notre étude, l'ordre Y provient 
nécessairement d'un remaniement plus systématique de l'ordre X, et ‘une recension plus 
brève’, bien qu'elle ait pu exister, ne peut être indépendante de Y. Par contre, il est tout à fait 
impossible que X résulte d'un réarrangement de l'ordre Y. 

Si on reconstruit le /opos des manuscrits d'après les scholies de la Vulgate et du 
manuscrit d'Istanbul, la version G représente le premier Grand Ascéticon envoyé par Basile 
aux ascètes du Pont et celui-ci devient l’ancêtre principal de la recension Vulgate. 
Parallèlement à un essai de systématisation du GA au Pont, on en trouve un autre à Césarée, 
mais moins profond ; l'ordre Y. En effet, les disciples de Basile ajoute dans le manuscrit 
césaréen quelques châtiments qui remontent très probablement au disciple immédiat de 
l'évêque de Césarée (E 24 et 25) et quelques Questions dormant dans les archives de Basile (PR 
287-313, plus probablement PR 293-313). Le Prol. 5 est certainement contemporain de ces 
pièces complémentaires. Les ascètes de la Basiliade qui remanient l'original de la version G 
sont plus intelligents que les éditeurs de la Vulgate ; ils ne détruisent pas la Ur-structure du 
PA, tandis qu’au Pont, la Vulgate l'anéantit par son remaniement. Il est assez vraisemblable 
qu'après la mort de Basile, chaque fopos défend avec acharnement sa propre tradition locale. 
La différence entre le Corpus césaréen et pontique qui existait au moins jusqu'au VI siècle 
semble pouvoir signifier l'isolement des traditions locales. 

Le Grand Ascéticon n'est qu'une pièce parmi la collection ascétique nommée par 
Basile, dnoténwoic dokoewc. L'envoi de cette collection porte principalement sur les Règles 
Morales, et de manière seconde sur les Questions et les Réponses : dans le De fide Basile 
parle de sa promesse d'auparavant (ñ repi tov Môixdv Enayyeliay : 692, À 2 et 1ù ndkat 
énnnyyeAuévo : 692, B 6). Basile, n'ayant pas beaucoup le loisir de compléter la référence 
biblique des Moralia, n'y donne que la référence néotestamentaire, en laissant aux ascètes le 
travail de référence à l’ Ancien Testament. Mais il ne faut pas exagérer ce point. Le Grand 
Ascéticon qui prend la dernière position de la collection est au moins une dizaine de fois plus 
volumineux que les Moralia. Et aussi, il est fait peu à peu du début de l'épiscopat de Basile, à 
partir de ses premiers pas dans l’ascétisme, pour être achever définitivement dans les années 
376-378, tandis que les Règles Morales ont été rédigées tout d'un seul coup, durant ces mêmes 


dernière années à partir d’une ébauche des années 358-360. 
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Conclusion générale 


La critique littéraire s'avère efficace pour l'étude de l'histoire des cénobitismes primitifs. 
Je n'ai pas adopté tout à fait le même processus d'analyse pour les deux cénobitismes à cause 
de la différence qualitative des sources de chaque cénobitisme, mais je pense que l'ensemble 
de la critique littéraire a offert une bonne perspective dans laquelle leur histoire respective 
peut être reconstruite. La raison pour laquelle j'ai pu effectivement appliquer cette 
interprétation, c'est que les deux mouvements monastiques nous ont laissé une grande 
tradition. Cependant, comme on l'a vu, leurs sources principales n'appartiennent pas au même 
genre. Tandis que, pour le premier cénobitisme, il s'agit essentiellement des Vies de Pachôme 
prolongées souvent jusqu'à Théodore et Horsièse, qui ont été composées ou compilées par les 
disciples ou fils du fondateur, la bibliothèque cénobitique de l'Asie Mineure nous est 
principalement connue par le biais de l'œuvre majeure composée par le législateur lui-même, 
l'Ascéticon de Basile. 

Comme je l'ai remarqué dans l'introduction, cette différence a conduit mon entreprise à 
se borner à reconstruire l'histoire telle que chaque tradition la reflète. Dans la mesure où les 
Vies de Pachôme elles-mêmes rapportent de manière vive des faits réels et qu'elles sont 
produites à de divers titres actualisant, mon essai d'analyse porte sur cela. D'autre part, dans la 
mesure où les Règles de Basile, source principale, sont consacrées à établir le fondement 
biblique pour la vie commune naissante et ses règlements concrets, ma reconstruction de son 
histoire se limitait à une telle direction. Une méthodologie propre à l'analyse de chaque 
mouvement monastique présente un autre avantage. Chaque partie commence par l'état des 
recherches actuelles, et je pense que cela peut contribuer à la compréhension des sources 
complexes de chaque monachisme. 

Avant de dresser des tableaux synthétiques des cénobitismes primitifs, il sera utile 
d'évoquer la spécificité de chaque dossier. La grande tradition fut, pour le cénobitisme 
basilien, la reproduction, avec quelques pièces supplémentaires, de l'Ascéticon de Basile de 
Césarée, qui comporte de nombreux règlements casuistiques et précis dont la plupart sont 
rigoureusement fondés sur la référence biblique. Cela signifie qu'en Asie Mineure le 
mouvement cénobitique dépendait particulièrement du génie de ce législateur. Pendant que 
Basile passe une vingtaine d'années en ascèse, les ascètes de l'Asie Mineure possèdent les 
deux Ascéticons ; le premier est daté d'avant 368-369, et le deuxième sans doute des années 


376-378 ; il dépasse trois cent pages, même dans l'édition moderne ! A cette époque qui en 
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Egypte correspond aux dernières années du gouvernement de Théodore et aux années de celui 
d'Horsièse, les règles des monastères pachômiennes se développaient et les Vies de Pachôme 
n'existaient sans doute qu'à un état fragmentaire. Ainsi dans l'histoire chrétienne, Basile 
devint le premier laissant ‘un code’ important visant à reconstruire en communauté la vie 
d'après l'Ecriture. Bien que l'existence des monastères basiliens soit obscure durant l'époque 
byzantine, la grande autorité de l'Ascéticon liée au renom de Basile ‘le Grand’, devait être 
reconnue à travers les siècles comme le montre la tradition manuscrite. 

Comme nous avons tenté de le montrer dans l'analyse des Vies de Pachôme, les moines 
pachômiens ont eu une histoire propre à leur mouvement religieux, une histoire 'multilatérale”. 
Autant il est clair que le fondateur du cénobitisme se trouve au centre de cette histoire, autant 
il est évident qu'il se présente, d'après l'analyse ci-dessus, en divers images. Il ÿ avait un 
Pachôme, champion de l'ascèse, dans l'école théodorienne, et la leçon horsienne décrivait un 
autre Pachôme. Celle-ci était attachée à l'esprit évangélique du fondateur, alors que celle-là 
préférait le mysticisme et l'ascèse corporelle du fondateur. Dans le cercle du premier 
cénobitisme égyptien, les moines avaient des écrits variés servant à la propagande du nouveau 
mode de vie organisée par Pachôme ; les Vies grecques pour les païens parlant le grec et les 
Vies coptes pour les égyptiens. Dans ces textes les premiers successeurs de Pachôme et ses 
moines contemporains sont aussi honorés. Il faut évoquer également d'autres œuvres comme 
l'épître d'Ammon, les Paralipomena et quelques textes consacrés à Horsièse. Pendant de 
longues années du IV° siècle et du début du V° siècle, le mouvement pachômien a eu 


différentes tendances qui ont laissé leurs traces dans sa littérature. 


k  %  *% 


Récapitulons d'abord ce que j'ai étudié dans la première partie consacrée au cénobitisme 


pachômien. 
L'évolution du cénobitisme pachômien 


Le développement du cénobitisme pachômien que j'ai tenté de retracer ne concerne pas 
l'histoire concrète de ses monastères. Il s'agit plutôt de son histoire interprétée dans une 
perspective que j'ai appelée ‘l'orthodoxie pachômienne". Cette interprétation est une tentative 
de reconstruction générale du courant du cénobitisme pachômien durant environ un siècle. Si 


elle devait être récapitulée sous forme d'axiome, ce serait ‘qui était Pachôme’ et ‘qui 
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représente, parmi les premiers successeurs, de la meilleure façon, l'esprit du fondateur’. Enfin, 
cet essai n'a été possible que dans la mesure où la bibliothèque pachômienne reflète les 
groupes ou les conceptions variés qui existaient dans le mouvement monastique. 

Le point de départ de mon argumentation n'était pas les Vies de Pachôme auxquelles la 
première importance a été accordée par la plupart des études précédentes. Pour débuter 
l'entreprise herméneutique, j'ai eu recours, tout d'abord, à la spiritualité d'Horsièse, plus 
précisément à la manière dont il interprète l'esprit cénobitique du fondateur. Cependant, cette 
ouverture d'argumentation ne signifie pas que la spiritualité pachômienne est représentée 
fidèlement dans l'interprétation horsienne, comme le fait H. Bacht. Une telle conclusion 
hâtive oublie que la spiritualité elle-même, s’il s'agit d'une tradition longue, se trouve toujours 
dans un courant. Il est clair, selon les ch. IT et IT de l'étude ci-dessus, que l'esprit pachômien 
d'après Horsièse ne peut refléter la totalité de la spiritualité de Pachôme. 

Enfin, parmi certains éléments du Liber d'Horsièse dans lequel est concentrée la 
spiritualité pachômienne d'après l'auteur, j'ai choisi quelques passages dans lesquels est 
integrée l'essence herméneutique d'Horsièse sur l'esprit de Pachôme. Et je l'ai appelée ‘petite 
vie de Pachôme', bien entendu, ‘d'après Horsièse' (supra pp. 37-43, surtout pp. 37-38 et 41 ). En 
effet, la tradition copte présente ‘une autre petite vie de Pachôme', qui elle remonte à 
Théodore (Bo 194, supra pp. 43-45). Ces deux petites vies de Pachôme confrontées l'une à 
l'autre sont bien différentes dans l'interprétation de la spiritualité de Pachôme. Selon 
Théodore, Pachôme est un personnage attaché aux visions surnaturelles et aux charismes ou 
dons extraordinaires, alors que sa vie se résume dans l'interprétation d'Horsièse à l'esprit 
évangélique qui est essentiellement l'enseignement spirituel et le service envers les hommes. 

La petite vie de Pachôme par Théodore est transmise par la tradition orale (supra pp. 43- 
47). Cette ‘forme’ de la tradition représente les moines qui suivaient la tendance également 
transmise dans la tradition orale du mouvement pachômien dès les origines (supra pp. 48-50). 
Cette tendance dont le représentant principal est Théodore a été désignée dans notre étude 
comme l'école théodorienne (supra p. 50). Et pour l'autre, je l'ai nommée l'école horsienne, car 
le Liber d'Horsièse est son représentant le plus fidèle. 

L'origine de ces deux écoles est, sans doute, à trouver dans les différents visages du 
fondateur (supra pp. 51-55). Pourtant, du vivant de Pachôme, ceux-ci étaient integrés dans la 
personnalité de Pachôme. La naissance des deux interprétations opposées du fondateur sont 
apparue après sa mort. Quant à ses éléments biographiques, les écoles se montrent bien 


éloignées l'une de l'autre. L'école théodorienne voulait élever la personnalité de Pachôme 
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jusqu'à la divinité, en utilisant la typologie du médiateur, alors que pour l'école horsienne, cet 
essai n'était même pas permissible (supra pp. 55-62). L'existence de deux écoles en train de se 
développer parallèlement paraît suggérée dans l'histoire politique des monastères pachômiens, 
notamment par la révolte de 352 en faveur de Théodore et des récits successifs des Vies (supra 


pp. 62-65). 


Jusqu'ici, l'argumentation ne porte pas sur la valeur historique des diverses Vies de 
Pachôme. Mais, l'estimation des Vies est indispensable, car elles rapportent très souvent de 
manière différente des événements analogues, et elle s'est effectuée dans mes recherches par 
l'évaluation des Appendices, parties des Vies concernant le gouvernement de Théodore et 
d'Horsièse. D'après mon argumentation, la première Vie grecque rapporte l'image historique 
d'Horsièse plus fiablement que les Vies coptes. Tandis que l'on ne peut arriver à la 
compréhension d'un Horsièse authentique à la lecture des Vies coptes, l'examen scrupuleux 
donne la priorité historique à l'Appendice grecque (supra pp. 66-71). J'ai relevé quelques 
notices attestant de la supériorité de la Vie grecque : l'authenticité du rapport de Bo 208, la 
sensibilité de la distinction dans la Vita Prima entre pau et Evdrvrov, l'évolution de 
l'interprétation biblique d'Horsièse. D'un autre côté, j'ai analysé les Appendices des Vies 
coptes. Les structures d'encadrement qui visent à honorer Théodore, montrent que les 
Appendices coptes proviennent de l'école théodorienne (supra pp. 71-78) et le résultat de cette 
critique rédactionnelle conduit à penser que l'histoire y est tendancieuse. 

Après avoir tenté de retracer les interprétations opposées de Pachôme et de décrire 
l'existence de la confrontation des deux écoles, après avoir évalué les Appendices des Vies et 
opté pour la priorité de l'Appendice grecque, j'ai consacré les dernières pages du deuxième 
chapitre à la reconstruction historique générale du gouvernement d'Horsièse et de Théodore. 
C'est trop souvent que les récits du gouvernement de ces premiers successeurs sont cités à la 
fois abusivement et hâtivement dans les études modernes. I1 faut évoquer qu'ils sont souvent 
falsifiés pour cacher la réalité historique déshonorant le nom du fondateur du cénobitisme. 
Selon la reconstruction historique, la polarité herméneutique dans le cercle pachômien était 
associée à la tension politique qui existait avant le gouvernement de Pétronios-Horsièse (supra 
pp. 78-101). Si cette tension est bien exprimée dans l'homogénéité mentale des moines 
pachômiens durant la révolte d'Apollonios en 352, il est aussi vrai que la réussite de celle-ci 
provient fondamentalement de la question de l'orthodoxie pachômienne : qui est un vrai 


disciple de Pachôme ? À ce moment-là, pour la majorité des pachômiens, Horsièse n'était pas, 
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malgré la rectitude de son esprit évangélique, un représentant fidèle de Pachôme, ce qui 
explique son gouvernement fragile et sa démission rapide. De son côté, la personnalité de 
Théodore était sans doute la cause importante de la chute d'Horsièse et il était si ambitieux 
qu'il ne put s'empêcher de profiter de cette occasion pour s'emparer du pouvoir, n'ayant été 
nommé en tant que supérieur général ni par Pachôme ni par Pétronios. Il faut mentionner 
aussi que l'enthousiame mystique fut ressuscité temporairement avec son investiture. À mon 
sens, c'est l'histoire réelle, mais honteuse ‘du vrai fils de Pachôme", que l'harmonie littéraire 
entre Horsièse et Théodore veut cacher. L'apologie pour cette histoire dégradante constitue la 
préoccupation majeure des Appendices coptes. À ce propos, la Vita Prima est plus fiable, 


malgré l'intervention littéraire en vue de l'édification. 


La reconstruction, à travers la lutte de l'orthodoxie pachômienne, de l'histoire générale 
du IV° siècle chez le premier cénobitisme et l'analyse des sources en ce sens conduit notre 
étude à examiner le dossier dans son ensemble. D'abord, la comparaison des tendances 
biographiques entre la Vita Prima et la tradition copte complète était utile pour comprendre 
leurs caractéristiques narratives. Celles-ci se résument pour la tradition grecque ainsi : une 
Vie des Tabennésiotes pour les lecteurs grecs, les tendances pro-cléricales et pro- 
anachorétiques, l'arrangement des récits moins artificiels, malgré l'utilisation de l'encadrement 
ou la méthode de juxtaposition ou d'énumération, et enfin l'auteur ou le compilateur suggéré 
par ces traits et aussi par la description exceptionnelle dans l'Appendice. La tradition copte est 
différente de la Vita Prima. L'ensemble de la Vie est conçu dans l'idée d'honorer Théodore. 
Elle présente aussi les tendances anti-cléricale et anti-anachorétique. La rédaction ou la 
compilation des récits qui a la décadence morale des communautés comme arrière plan, est 
plus artificielle. Il faut évoquer également que la 15°" vie sahidique appartient sans doute à 
l'école horsienne. Les Paralipomena qui ne sont affiliés ni à l'école théodorienne ni à l'école 
horsienne, doivent se situer à une époque où les communautés tombaient dans le désordre. La 
lettre d'Ammon, qui peut être classée théodorienne, a la particularité d'être écrite en dehors 
des milieux pachômiens. Enfin la forme d'appellation ‘notre père’ qui remonte à l'usage 
horsien est un terme exprimant la subjectivité collective des moines pachômiens par rapport à 


l'anachorétisme et d'autres traditions monastiques. 
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* * *% 


Comme l'analyse a été, pour le cénobitisme basilien, beaucoup plus compliquée, je 


pense qu'il est préférable de décrire ici en détail son évolution interne. 


L'évolution du cénobitisme basilien ou de ses idées, d'après le Petit Ascéticon 


Il semble que Basile ait conçu son premier Ascéticon dès le début de sa carrière 
ascétique ou monastique. Nous avons présenté le développement de sa réflexion à propos de 
la distribution des biens (supra p. 213). La © 5 précise la distribution individuelle et la © 31 
prescrit celle par l’intermédiaire du clergé. Selon la date approximative donnée par nous, ces 
deux réponses différentes divergent probablement à cause de l’ordination cléricale de Basile 
(364). Tandis que vraisemblablement, la distribution par soi-même correspond à sa situation 
avant son entrée dans la prêtrise, celle par l’intermédiaire du clergé se situe après son 
ordination. 

Cet exemple mérite une attention particulière, car si notre raisonnement est acceptable, 
Basile était avant 364 déjà entouré d’ascètes qui dépendaient de son autorité, et il conservait 
la Q 5 en vue de sa rédaction ultérieure qui fut effectué au cours de sa prêtrise. Au moment de 
sa rédaction (entre 364-368), il n'abandonna pas la © 5 (GR 9), bien qu’elle ait été en 
contradiction avec la Question 31 plus tardive (— PR 187). Aïnsi le Parvum Asceticum est un 
ouvrage conçu avec une intention précise dès le début. De plus, curieusement, Basile ne 
transpose pas la chronologie des deux Questions concernées, maïs par l’arrangement des 
numéros 5 et 31, il semble qu’il marque une chronologie ! 

Il faut aussi rappeller le cas des O 11 (> GR 22) et O 129 (PR 90) > Q 143 (= PR 210) 
(supra p. 227). Surtout dans la première Question mais aussi dans la suivante, Basile 
s’appuyant sur plusieurs passages bibliques développe l'idée rigoureuse selon laquelle pour le 
chrétien un seul vêtement adapté pour divers besoins peut suffire dans la vie. Il insinue 
cependant de manière évidente dans la © 143 la possibilité d'avoir plusieurs vêtements pour 
différents usages, par exemple, pour l’été et pour l’hiver, ainsi que pour dormir et travailler. 
Cette fois-ci encore, on constate que la chronologie est respectée ! Mais ces exemples de 
Questions où on discerne la chronologie ou le changement du point de vue sont rares, et en 


général il n’est pas facile de relever dans le Premier Ascéticon ce type d’évolution. 
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En effet, notre table de couches thématiques du Petit Ascéticon et notre interprétation 
(supra pp.289-292) nous permettent de distinguer deux moments chronologiques : Q 1-173 et 
© 174-203 (supra p. 290). 

Les © 1-173 qui appartiennent à la première couche chronologique, ont une triple 
structure : © 1-63, O 64-113 et O 114-173. Notre table de la page 290 simplifie cette structure 
originale et notre essai d'interprétation de celle-ci montre qu'elle représente l'itinéraire 
monastique de l'auteur (supra p. 291). Dans les © 64-113, Basile fournit les règlements 
concrets de la vie commune ; ils constituent l'essence de la législation pour les cénobites. 
Pour une vie d'ensemble idéale, l'obéissance est primordiale et à ce titre elle est soulignée. 
D'autre part on trouve des règles sur le jeûne, la nourriture, les vêtements ou chaussures et 
encore des règlements du travail. Cette partie pratique est suivie des conditions préalables à la 
vie commune (Q 1-63). Ces deux parties (Q 1-113) qui concernent le principe et les articles 
concrets de la vie commune, méritent d’être appelées les ‘constitutions cénobitiques’. Elles 
montrent que le cénobitisme basilien devait s'établir rapidement. Les ‘'constitutions 
cénobitiques' précèdent une longue série d'exégèses et de conceptions morales, Q 114-173, 
qui peut être comparée à des apophtegmes. La plupart des © 114-173 ne touchent pas 
directement le cénobitisme. 

Après la forme trifaciale qui semble être parfaite elle-même pour la méthode ascétique, 
une série étrange est ajoutée à la fin (Q 174-203). Nous avons remarqué la singularité de cette 
série qui est composée d'une trentaine de Questions. Elle est formée des interrogations qui 
portent sur la manière de vivre en commun et sur l'exégèse morale. Pourquoi la cohérence qui 
régne dans la première couche disparaît-elle ? Car, comme nous l'avons dit, durant la 
rédaction des © 1-173, Basile reçoit de nouvelles questions et ajoute ses réponses comme une 
série complémentaire(Q 174-203). Nous pensons donc que la distinction entre la première 
couche et la deuxième est claire. 

Cependant, les deux couches rédactionnelles ne donnent pas beaucoup de choses utiles à 
discerner l’évolution du cénobitisme basilien ou de sa conception. S’il y a quelque chose de 
notable, c’est l’apparition, à partir de la partie exégétique, des Questions qui concernent le 
double monastère (Q 132, © 174, © 197-199, O 201 = PR 153, 220, 108-110 et 111). Ce genre de 
Questions traitant du sexe féminin ne figure pas dans © 1-113. La position particulière de ces 
six Questions peut signifier que la relation avec les moniales ne fut effective que tardivement 


par rapport aux autres problèmes des premiers monastères basiliens. 
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En tout cas, le Petit Ascéticon reflète que vers 364-368 le cénobitisme basilien était bien 
établi. Dans la lettre 2 adressée à Grégoire de Nazianze, Basile apparaît à peine initié à la vie 
semi-anachorétique. Et on cherchera en vain un système d'organisation ou une hiérarchie 
(supra p. 316). Cette lettre date des premières années de la vie ascétique de Basile, c'est-à-dire 
entre 358-360. Cependant, quelques années plus tard, tout a changé. On voit un nouveau 
mode de vie des 'chrétiens' apparaître, que régit les règles Q 1-173. Et la vie commune a déjà 


ses deux têtes, le supérieur (0 npozotwc) et la supérieure (ñ npozotHo®) (Q 174-203). 


L'évolution des monastères basiliens d'après les GR 1-23, durant l'épiscopat de Basile et 


par rapport aux © 1-11 


Tandis que le changement des idées dans le premier Ascéticon est moins 
impressionnant, ce n'est pas le cas des premières vingt-trois Grandes Règles du deuxième 
Ascéticon. Si notre hypothèse selon laquelle il y a, dans les GR 1-23, trois couches 
chronologiques (Q 1-11, des matériaux appartenant à un recueil hypothétique intermédiaire entre le 
PA et le GA, et enfin les Ajouts en cours de la rédaction du GA) est acceptable (ch. IV), celles-ci 
permettent de tracer en partie l'évolution des monastères basiliens et ce plus clairement par 
rapport au PA. II faut rappeler que notre démarche n'a été possible que grâce à la version 
latine de Rufin, qui avait été ‘fidèle’ à son modèle grec (voir supra pp. 202-204, Synthèse de 
l'analyse des Q 1-2 et des GR 1-6). 

Ce qui est remarquable, c'est tout d'abord le changement des auditeurs, c'est-à-dire, la 
différence entre les destinataires du Petit Ascéticon et ceux du Grand Ascéticon. Les 
interlocuteurs de Basile dans les années 60 du IV* siècle étaient les élites de l'ascèse du Pont, 
«vous qui avez déjà passé votre enfance dans le Christ » (supra p. 190). Ces élites ascétiques 
devaient être disciples d'Eustathe de Sébaste parmi lesquels Basile lui-même. Environ une 
décennie après, ils se trouvaient toujours parmi les auditeurs de Basile dans le Grand 
Ascéticon (supra p. 172-173). Cependant, d'autres Ajouts montrent clairement que Basile 
s'adresse à des auditeurs plus variés. Parmi eux, on trouve des esclaves, des gens mariés (GR 
11 et 12, supra p. 215) et également des postulants de la haute société (ajout 10-4, supra p. 216- 
217). L'antithèse sur le mariage dans laquelle Basile utilise un ton emporté (4jout 5-1, supra pp. 
188-192) est compréhensible dans la mesure où on pense à la multiplication des postulants 


mariés. En général, l'Ascéticon ne porte pas d'indices directs de la croissance quantitative des 
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Fraternités mais elle est assez évidente dans ces lignes qui complètent dans le Parvum 
Asceticum. 

Ce contexte général permet de comprendre plus clairement certains ajouts. L'ajout 8-2 
qui concerne l'apofagè (renoncement) est prononcé devant les nouveaux venus qui s'inquiètent 
de leurs biens laissés en dehors des murs des monastères (supra pp. 209-210). «Pourquoi », 
Basile écrit-il, «celui qui ne veut pas s'inquiéter des besoins, comme la nourriture et le 
vêtement, se laissait-t-il retenir par les soucis de la richesse, mauvaises épines.. ?». Ces 
lignes complémentaires sont concrètes par rapport à la question du renoncement de l'ancienne 
règle (Q 4), qui reste théorique. En effet, les biens des ascètes, laissés au monde extérieur 
n'étaient pas faciles à gérer. Basile renouvelle deux fois la prescription concernée. Nous 
avons établi la chronologie de ces règles révisées : O0 31 > Q 5 > GR 9, telle qu'elle apparaît 
dans le GA (supra pp. 213-214). La dernière règle est une synthèse des deux précédentes et 
ainsi la dernière solution recommande la gestion ou la distribution par l'intermédiaire du 
clergé (QO 31) ou par l'ascète lui-même (Q 5). Cependant, ces règles renouvelées ne suffisaient 
pas à éviter les procès civils. L'ajout 9-2 évoque l'attitude des ascètes appelés devant les 
tribunaux civils, attitude qui doit de préférence tenir compte du salut des proches se plaignant 
plutôt que des richesses. 

Dans le même contexte, une attention spéciale doit être portée à la ‘constitution 
d'enfants’, GR 15 (supra pp. 218-221). La prescription sur l'éducation des enfants est aussi 
donnée dans la © 7, 1-10, mais brièvement. Ces lignes constituent une preuve que les 
monastères basiliens disposaient, dès le début, de programmes éducatifs pour les enfants. 
Ceux-ci sont développés dans la GR 15 de façon définitive. Il est très probable aussi que la 
GR 15 ait comme arrière plan les enfants et les orphelins de la Basiliade, centre social de 
Césarée, construit en 372, ce d'autant plus que la mention sur les orphelins est propre à la GR 
15 (supra p. 220). Comme on l'a dit auparavant, le programme éducatif proposé par Basile, 
humaniste chrétien, est complet, et à ce titre la GR 15 constitue un modèle authentique de la 
Règle kata platos. Il est juste d'y voir aussi un succès, à tout le moins à Césarée, de la ‘vision 
de ‘famille’ monastique du cénobitisme basilien qui essaye de rassembler les adultes mixtes 
ainsi que les enfants : il parle d'un ‘logement’ pour les enfants, séparé des batiments réservés 
aux adultes ! Notre table de concordance (supra p.220) présente l'esprit pratique de l'auteur de 
la ‘constitution des enfants’. Une longue épitimie (16 lignes de la colonne de Migne) s'ajoute à 
l'ancienne prescription. Une brève suggestion sur l'éducation intellectuelle et les métiers dans 


le Petit Ascéticon est remplacée par un détail des 27 lignes dans le Grand Ascéticon. 
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En effet, la croissance numérique des monastères basiliens conduit l'évêque de 
Césarée à faire plusieurs gjoufs dans lesquels il exprime ses inquiétudes sur la contagion 
collective du mal et prescrit des mesures (supra pp. 214-218). Dans l'ajout 10-1, Basile 
distingue deux types de postulants : les plus avancés et les débutants. La conversion ascétique 
brusque de ces derniers est sujette à caution, car leurs dispositions changeantes et capricieuses 
nuisent à la vie communautaire des ascêtes. Il se pourrait qu'ils s'emparent de la vie d'ascèse 
communautaire à travers des vices comme les mensonges, blâmes et calomnies méchantes. 
Basile prescrit alors fermement qu'ils doivent être renvoyés auprès des séculiers. L'ajout 10, 
1-4 qui est marqué par l'agitation semtimentale serait un complément de la GR 36 dans 
laquelle Basile évoque sans doute la contagion du mal dans les monastères (GR 36 > ajout 10, 
1-4). 

Quant à la continence (enkrateia), il n'y a pas de changement de perspective notable 
entre le PA et le GA. Cependant, étant donné qu'on trouve deux définitions de l'enkrateia 
(supra p. 222), il est sûr que Basile remanie son texte précédent. La GR 18 ou plutôt les ajouts 
18,1-2, qui ne se comprennent bien que dans le cadre de la concurrence ascétique avec les 
manichéens (supra p. 223), sont empruntés à un recueil intermédiaire entre le Parvum 
Asceticum et le Magnum Asceticum. On y voit aisément les monastères basiliens grandis dont 
les membres sont conscients des blâmes que leurs adressent leur concurrents d'une autre 
religion. Egalement dans la GR 20, il n'est pas impossible de voir les communautés élargies. 
Cette règle traitant de l'accueil des hôtes se lit bien dans le cadre de la visite fréquente de gens 
extérieurs (sypra pp. 224-225). Il est probable que la première partie de la GR 20 soit 
empruntée à un recueil intermédiaire, comme les ajouts 18, 1-2. Concernant l'antilogia des 
inférieurs dans le réfectoire, on a trois couches différentes qui peuvent être arrangées dans 


l'ordre chronologique © 10 > GR 31 > Ajout 21, 1 (supra pp. 225-226). 


Les Grandes Règles 1-23 comportent quelques éléments intéressants mais qui ne 
concernent pas directement les monastères. Nous avons signalé que Basile, revêtu de 
Pautorité de l’évêque, assure l’objectivité de ses Règles en éliminant les mots qui expriment 
son avis personnel (supra pp. 162-163). D'autre part, tandis que l'ajout 2-2 reflète divers 
conflits de l'Eglise d'Orient entre 373-376 (supra pp. 173-174), l'ajout 3 représente la 
psychologie de Basile qui s'identifie à Moïse et à l'apôtre Paul voulant se sacrifier pour leurs 


peuples (supra pp. 182-184). Dans l'ajout 5-2 qui prononce la lutte contre l'opinion publique 
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contraire à la foi (supra pp. 192-194), Basile évoque probablement ses expériences 


personnelles que révèlent ses lettres 257 et 291 (supra pp. 195-196). 


L'évolution des monastères basiliens d'après les GR 24-54 et durant l'épiscopat de Basile 


En fin de compte, les GR 1-23 qui visent à donner un fondement théorique solide au 
cénobitisme sont composées de trois types de couches chronologiques. Leur distinction est 
utile pour comprendre l'origine de la forme et du contenu et les Sifz-im-Leben des GR 1-23. 
En comparaison avec les GR 1-23 dont les couches chronologiques se confondent, les 
Grandes Règles suivantes (GR 24-54) sont remarquablement arrangées selon l'évolution 
chronologique du système cénobitique et elles nous informent, donc, sur celle des monastères 
durant l'époque du Magnum Asceticum, c'est-à-dire l'épiscopat de Basile de Césarée. 

Nous avons distingué trois étapes, les GR 24-36 (GRo et GRn 13-15), les GR 38-45 (GRo 
et GRn 17-18) et les GR 46-54 (GRo et GRn 19). La distinction de ces couches évolutives était 
d'abord dû à la confrontation entre les GR 24-36 et les GR 46-54 (supra pp. 238-252). Les neuf 
Grandes Règles 46-54 ont neuf correspondants dispersés dans les GR 24-36. Ces neuf paires 
ne sont pourtant pas des Règles doubles qui donnent les mêmes réponses à des questions 
identiques et qui sont assez fréquentes dans les Ascéticons. Notre analyse a montré que 
l'auteur avait offert des réponses différentes dans cette double série. Par exemple, quant à la 
confession du péché, la GR 26 prescrit qu'elle doit se faire à ‘ceux qui sont chargés ", alors que 
la GR 46 ne se réfère qu'à la tête du monastère (supra p. 238). L'exemple le plus frappant est 
les GR 29 et 53 (supra pp. 248-249 et 254) qui concernent la responsabilité de la réprimande au 
cours de l'apprentissage des métiers des novices. Exceptionnellement, on rencontre ici une 
variante textuelle, celle de la recension studite (S° $?), et ainsi les trois prescriptions sont les 
suivantes au sujet de la responsabilité de la réprimande : GR 29 (la réprimande du supérieur) > 
le texte de S° S? (initiative du supérieur + la réprimande des maîtres de métiers) > GR 53 (la 
réprimande directive des maîtres + un responsable chargé de la discipline générale dont la 
responsabilité porte uniquement sur le mauvais caractère des novices). En plus des deux couches 
chronologiques confrontées, GR 24-36 et GR 46-54, il y en a une autre, GR 38-45. Notre 
schéma de la page 272 établit à partir de la constatation des GR 38-45 présente un autre 
système que le précédent et le suivant (supra pp. 266 et 275). 

Que signifient ces trois couches chronologiques à l'égard de la rédaction du Grand 


Ascéticon ? Celui-ci n'est pas un ouvrage ponctuel, mais conçu durant tout l'épiscopat de 
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Basile. Sinon, on ne peut expliquer pourquoi on trouve des prescriptions différentes, voire 
contradictoires sur le même sujet. Il est naturel qu'aux yeux de Basile, elles ne sont pas 
opposées, mais complémentaires, comme le montre la compréhension de Basile lui-même 
pour la paire GR 29 et 51 (supra pp. 246-247). Ainsi il juxtapose les trois séries qui 
représentent respectivement des moments différents. Si le premier Ascéticon est rédigé sur les 
Questions rassemblées tout au long des années 60 du IV siècle, le deuxième incorporant le 
premier l'est pendant tout l'épiscopat de Basile. Tel est l'aspect du Grand Ascéticon : un chef 
d'œuvre mis à jour grâce à son soin infatigable, dans lequel est concentré le rayonnement 
spirituel d'une vingtaine d'années du père du cénobitisme de l'Asie Mineure ! Et on sait que 
les mêmes mots sont applicables à ce qu'on appelle ‘Règles Morales’ (supra pp. 313-315 et 318- 
319). Bien que celles-ci étaient destinées à l'église locale et que l'Ascéticon l'était à des ascètes 


aspirant à la vie commune. 


Récapitulons brièvement ce que nous avons exposé dans le chapitre V à propos des GR 
24-54 (GRo et GRn 13-19), et qui nous donnent les renseignements les plus intéressants sur le 
cénobitisme basilien. 

Nous allons d'abord relever les changements qu'indique la mutation du bloc GR 24-36 
vers la série des GR 46-54 (supra pp. 238-252). Il est intéressant d'y voir un certain recul du 
biblicisme basilien. Le cas le plus net est la paire GR 36 et 49 (supra pp. 242-244). Il s'agit des 
conflits parmi les frères. Dans la GR 36, l'auteur applique presque littéralement Mt 18, 15-17 
à cette sorte de conflits : entretien personnel avec un ou des frères qui sont en péché (Mt 18, 
15), ensuite prise de deux ou trois témoins (Mt 18, 16) et finalement méprise à l'égard de la 
contrepartie récalcitrante (Mt 18, 17). Basile écrit que si le péché concerne la collectivité, on 
peut quitter justement la communauté des ‘pécheurs'. Néanmoins, dans la GR 49 relative au 
même sujet, on cherchera en vain des références bibliques et Basile invente de nouveaux 
règlements sans considérer Mt 18, 15-17, renvoi scripturaire à la règle précédente. II conseille 
d'établir un économe, c'est-à-dire un responsable qui s'occupe des querelles inter fraternelles, 
ainsi qu'une commission spéciale d'examen et la référence au supérieur (6 poéxwv). On y voit 
donc un cas où le biblicisme littéral cède la place au souci de l'eutaksia (bon ordre), car celui-là 
risquait de détruire l'ordre et créer le désordre. 

Un autre changement est visible dans les GR 28 et 47 (supra pp. 239-240 et 249-250) 
touchant à l'obéissance, essence de la vie commune. Dans la GR 28 qui ne concerne que 


l'obéissance évangélique, l'ordre provient des commandements du Seigneur et les inférieurs 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


339 


doivent être obéissants ‘jusqu'à la mort’ (Phil 2, 8). À ce passage biblique tiré de ce qu'on 
appelle aujourd'hui la doxologie du Christ s'accrochent les autres références bibliques de la 
GR 28. L'application simple de Phil 2, 8 est pourtant remplacée dans la GR 47 par un système 
plus élaboré. L'obéissance y est toujours le principe fondamental du cénobitisme, mais le 
législateur ouvre une possibilité à la désobéissance légitime. Si les décisions ou ordres pris par 
le supérieur ne sont pas conformes à l'Ecriture, les frères peuvent les corriger par une 
intervention de l'agent intermédiaire. En général, la mutation de la série GR 24-36 vers celle 
des GR 46-54 appartient à cette sorte de recul du littéralisme qui vise à inventer des éléments 
systématiques plus nuancés pour les cas inattendus. Il faut indiquer aussi que ce phénomène 
n'est pas propre à l'époque du G4. Nous en avons déjà relevé un cas dans le PA (Q 11 ( GR 
22) et Q 129 (=PR 90) > © 143). 

Ces cas sont exceptionnels, car les règles de Basile se fondent radicalement sur 
l'interprétation des références bibliques, et les règles sans fondement scripturaire ne sont 
jamais imaginables pour le législateur césaréen. Cependant, le biblicisme rigoureux de Basile 
de Césarée cède parfois à la logique de la raison dans les cas où l'appui sur l'Ecriture n'est pas 
efficace. 

Deuxièmement, on peut observer dans les GR 24-36 et les GR 46-54 un changement 
important des règlements. Dans Ja première série, on trouve une tension entre la mutualité 
horizontale (GR 27) et la hiérarchie verticale (GR 26 et 28). La mutualité, parce que tous les 
autres frères peuvent s'engager à corriger ‘le frère’, c'est-à-dire ‘le supérieur’, comme celui-ci 
est capable de corriger les autres (supra pp. 240-242) - cette conception de la mutualité est 
impliquée dans le terme ‘Fraternité' (n GôEAdOTNG), néologisme de l'époque désignant le 
monastère. Il y a aussi une hiérarchie verticale, puisque, sans l'obéissance, la vie commune 
n'existe plus. En effet, dans l'époque plus tardive (GR 46-54), Basile met généralement l'accent 
sur la paternité du supérieur et des anciens, et présente les monastères comme plus centralisés 
et le système beaucoup plus nuancé. Ce changement est favorisé sans doute par des cas 


concrets dont Basile était informés par diverses voies. 


Après avoir esquissé l'évolution du cénobitisme basilien ou au moins des idées 
basiliennes à partir de la confrontation des GR 24-36 et des GR 46-54, nous nous sommes 
efforcés de montrer les caractéristiques intermédiaires des GR 38-45 et avons dressé les trois 
schémas récapitulant les systèmes de la vie qui sont présentés dans chaque couche (supra pp. 


266, 272 et 275). Ces schémas qui remarquent précisément de nouveaux éléments structuraux, 
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constituent le point important de notre étude du chapitre cinquième. A la dernière étape, 
s'organise enfin l'union communautaire (ovvéôprov) des monastères basiliens, qui se réunit 
régulièrement, et dont les tâches principales sont législatives ; cette union (odvôeou06) est 
simplement souhaitée dans la GR 35 et n'est réalisée que partiellement dans la couche 
intermédiaire de la GR 43 (supra pp. 250-251, p. 273). Les fonctions dans le monastère se 
différencient de plus en plus. 

Ce qui est remarquable dans chaque monastère, c'est le renforcement des fonctions du 
conseil (oi npoéxovteg). Il semble que Basile remplaça en réalité la direction du monastère par 
l'intervention du conseil (voir le schéma supra pp. 272-273 et 275). Du point de vue historique, il 
apparaît que l'autorité du supérieur ait été vulnérable devant les contestations des autres frères. 
Toutes les couches des GR 24-54 comportent une telle suggestion. Surtout notre analyse sur la 
GR 41 et les © 102-106 (PR 142-146) montre les attitudes despotiques des responsables de 
métiers contre le supérieur (supra pp. 258-259). De plus, notre commentaire sur la GR 47 
suggère que l'autorité du supérieur n'est pas toujours respectée par les inférieurs. On a donc 
lieu de penser que ce type d'ambiance conduit le législateur à préférer une direction collective 
plutôt qu'individuelle pour assurer la conformité évangélique de l'administration du 
monastère. Dans l'étape intermédiaire, les dirigeants (oi npoéyovtec), membres du conseil sont 
déjà chargés de quatre fonctions primordiales à la fois internes et externes de chaque 
monastère (supra p. 273), et dans le dernier schéma ils constituent une institution indispensable 
pour l'administration du monastère, sans l'audience de laquelle le supérieur n'a pas le droit de 
diriger la communauté, et enfin la correction à l'égard de ce dernier n'appartient qu'à eux. 
Ainsi, le conseil du monastère s'établit solidement dans la direction communautaire. 

Malgré l'union communautaire réalisée comme dans la GR 54, il existe une ambiguïté 
structurale. Qui est le supérieur général de l'union basilienne ? L'Asceticum ne fournit pas de 
réponse. Basile identifie dans la GR 45 la démocratie à la source du désordre, mais la 
congrégation des monastères qu'il précise dans la GR 54 ressemble à un tel régime. On peut 
pourtant songer à l'évêque de Césarée, tout le moins pour les monastères de la Cappadoce. 

En passant, nous avons essayé de rendre compte des termes que l'auteur utilisa dans les 
GR 24-54. Dans les traductions modernes de L. Lèbe et Suso Frank, la terminologie est 
souvent interprétée de manière abusive. Notre essai porte sur les termes d nposotas (cf. 
AOEX DOG), OL APOEOTUTEG, OÙ ÉMITETOUVYUÉVOL, OL Ébeototec, d Ébeotwc, d peiGov, ot 
LECOVEGC, OL TPOÉYOVTEG, OÙ RPEOBVTEpOL et at npeoButepat. Sur le sens de ces mots, nous 


renvoyons aux pages 266-276 de notre étude. 
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L'évolution des monastères basiliens, d'après les nouvelles Petites Règles acquises durant 


l'épiscopat de Basile (G 183-221 et surtout G 222-300) 


Que peut-on dire de l'évolution des monastères basiliens impliquée dans le changement 
du Parvum Asceticum vers les Petites Règles du Magnum Asceticum ? Nous avons pensé que 
la version géorgienne conserve la disposition primitive du Magnum Asceticum conçue par 
Basile lui-même et nous avons présenté en ce sens la table de concordance de la version 
géorgienne et du Parvum Asceticum (supra p. 293. voir aussi les plans du PA et G, supra p. 303 ). 
Selon notre interprétation, G 222-300 contient de nouveaux éléments du cénobitisme basilien 
ou de nouvelles problématiques que les monastères basiliens rencontrèrent durant l'épiscopat 
de Basile de Césarée. Grâce à cette caractéristique, G 222-300 constitue une mine de 
renseignements, qui est révélatrice du développement du cénobitisme basilien dans les années 
70 du IV* siècle. Ce qui est absolument à noter, c'est que la partie G 222 correspond souvent à 
quelques caractéristiques apparues dans les couches des GR appartenant à l'épiscopat de 
Basile, c'est-à-dire, à certains ajouts des GR 1-23 ainsi qu'à certaines parmi GR 24-54. 

Nous avons remarqué une évolution sur la manière de distribuer les biens laissés en 
dehors du monastère (0 31 = PR 187> O5>GR9, telle qu'elle est dans le GA, supra pp. 213-214). 
Basile reçoit deux nouvelles questions sur cette actualité importante durant son épiscopat (G 
225-226 = PR 92 et 271). La portée de ces deux questions (G 225-226) est plus profonde par 
rapport aux questions du Petit Ascéticon (Q 31 et 5). Celles-ci ne concernent principalement 
que la manière dont on distribue les propriétés privées laissées au monde. Pourtant, G 225 et 
226 (voir le table synoptique, supra p. 298) dans lesquelles la distribution est déjà évidente et 
indiscutable, associent la distribution ou l'aumône au pardon du péché. La réponse de G 225 
est encore plus nuancée. Pour éviter l'idée grossière que la distribution ou l'aumône elle-même 
est capable de purifier l'âme, Basile y ajoute ‘la miséricorde de Dieu et le sang du Christ’. C'est 
avec G 225 et 226 que Basile achève ses idées fhéologiques sur la distribution des biens et 
cela est difficile à saisir dans l'édition de Migne (recension de la Vulgate) à cause de la distance 
entre PR 92 et 271. 

G 229 (PR 286) contient la référence à l'hôpital (voir table synoptique supra p. 298). La 
maladie et le recours à la médecine comme remède sont une des préoccupations des frères 
basiliens dans le Grand Ascéticon, comme le montre la longue règle, GR 55. Ce genre de 


question est dû à la tradition selon laquelle la maladie est considérée comme une des 
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communication divine, tradition à la fois chrétienne (H Cor 12, 7-10 ; la fin de la GR 12 et le 
milieu de la GR 55, Lèbe, Règles, pp. 78 et 148) et païenne (le cas le plus frappant est Aelius 
Aristide). En effet, il n'est pas juste de situer la GR 55 avant la construction de la Basiliade en 
372. Il en va de même pour G 269 (PR 155) concernant l'hôtellerie (table synoptique supra pp. 
301-302). Ce cas unique s'explique mieux par rapport à la Basiliade. 

Par ailleurs, la position de G 253 (— PR 292) qui traite d'un précepteur pour l'éducation 
des enfants et qui a donc surtout la Basiliade comme arrière plan, est étrange, voir douteuse 
(table synoptique, supra p. 331). Nous avons expliqué la particularité de Ia PR 292 dans supra p. 
221. La PR 292 est une des vingt-sept questions empruntées à la recension de la Vulgate (PR 
287-313) à partir du manuscrit césaréen (surpa p. 308, la scholie 7 de la Vulgate). Elle se trouve 
aussi dans le manuscrit d'Istanbul parmi les 27 nouvelles questions qui sont empruntées au 
manuscrit césaréen et débutent avec une nouvelle numérotation 1-27 ; elle reçoit le numéro 5 
(folio 169 recto, ligne 3-4). Je ne sais pas pourquoi la version géorgienne possède cette question 
(G 253 = PR 292) qui doit être absente. G 253 constitue, avec G 220 et 222 (PR 290 et PR 314), 
trois cas énigmatiques. Pourtant, le contenu de la PR 292 n'apporte aucune nouveauté par 
rapport à la GR 15 et même à la O 7, et nous confirmons ce que nous avons constaté à la page 
221 de notre étude : la petite question 292 est l'ombre vague d'autres nombreuses Petites 
Questions étouffées par la GR 15, puis disparues. 

G 239 (PR 103) dont la question porte sur les anciens qui sont tombés en faute renvoie 
apparemment aux Grandes Règles. Sa référence doit être les GR 27 et 47 qui ne remontent 
qu'aux années 70 du IV° siècle. G 244-246 (PR 181, 284-285) est significativement compatible 
avec la formation de l'union communautaire, propre aux couches tardives des Grandes Règles. 
Ces questions sont consacrées à la relation éventuelle entre les Fraternités basiliennes. Il faut 
évoquer le fait qu'elles sont les seules à traiter d'une telle problématique dans les Ascéticons et 
l'organisation des G 244-246 est plus intelligente que la disposition de la Vulgate qui 
dispersent ces règles. 

Dans G 254-258, on voit les difficultés que la vie commune rencontre, c'est une des 
préoccupations majeures de Basile de Césarée dans les GR 24-54 (voir leur titres dans notre 
table synoptique supra p. 301 ). G 256 (PR 74) est intéressant, car elle parle des ascètes quittant 
les communautés, et elle semble évoquer une rivalité entre le cénobitisme et le semi- 
anachorétisme. Dans G 258 (= Q 195 = PR 75), conclusion théologique de la petite série G 
254-258, Basile s'inspirant d'Origène (De Principiis, IN, 2, 62-63 et 66-69 ) et aussi le corrigeant 
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(De Principiis, I, 2, 122 et 154-155) explique l'origine du mal, tout ce qui surtout rend difficile 
la vie commune comme divers conflits et ce qui provoque l'abandon des communautés. 

Basile juxtapose G 259 (PR 107) et G 260 (PR 94 = Q 196). G 260 qui traite de l'accueil 
des postulants dont les impôts ne sont pas payés, se trouve déjà dans la couche tardive du 
Petit Ascéticon. L'auteur arrange parallèlement l'ancienne question et la nouvelle consacrée, 
entre autre, à la même problématique (G 259 = PR 107). Mais cette juxtaposition n'est pas 
respectée dans la Vulgate. 

Dans G 268 (PR 124), Basile parle du comportement convenable à avoir lors des 
rencontres avec les hérétiques ou les païens. On peut songer à une autre Petite Règle 
semblable, G 197 (PR 258), dans laquelle l'auteur évoque ‘les Manichéens'. Cette fois-ci, ces 
deux questions analogues se détachent dans la disposition de G, mais celle-ci est 
compréhensible, puisque la question de G 197 porte sur le sens de Col 2, 18 et ainsi l'auteur le 
met dans la série de l'exégèse (voir notre table de concordance supra p. 293). Il ne faut pourtant 
pas considérer que la mention sur ‘les Manichéens' de G 197 soit purement exégétique. Nous 
nous attachons à penser que la réponse de G 197 est aussi historique que G 268 (PR 124). Voir 
supra pp. 222-223. 

G 284-286 (PR 235-236 et 95) forme un bloc cohérent. Il porte sur les Ecritures. Quant à 
G 285, nous avons remarqué l'apparition d'une nouvelle fonction, celle de chercheur des 
Evangiles (G 285 = PR 236, supra p. 317), et cet indice nous permet de situer après l'épiscopat 
de Basile la lettre 22 qui comporte 48 règles (supra pp. 316-318). G 286 (PR 95) traite de l'étude 
biblique des nouveaux venus. La disposition de G est plus primitive que celle de la Vulgate. 
Dans G 288-289 (PR 277 et 156) on voit une autre fonction propre au Grand Ascéticon, celle 
de responsable du cellier. La juxtaposition de G 288-289 est détruite dans l'édition de Migne. 
Enfin, l'auteur ajoute deux questions touchant les moniales, G 294 et 297 (PR 82 et 281). 
Tandis que, dans les autres questions relatives au sexe féminin qui toutes remontent, sauf un 
seul cas G 122 = © 132, à la couche tardive du Petit Ascéticon (G 169, 261-263, 265 = Q 174, 
197-199, 201 }, les règlements ne concernent que la relation entre les hommes et les femmes, G 
294 et 297 se préoccupent des règles internes dans les monastères féminins. 

En général, la disposition de G 222-300 est conçue avec une logique facilement 
reconnaissable et cette série offre les renseignements qui permettent de tracer les principales 
évolutions des monastères basiliens durant l'épiscopat de Basile de Césarée. Nos tables de 
concordances représentent des instruments qui facilitent la compréhension du développement 


du cénobitisme basilien. 
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Sur le développement du cénobitisme basilien après la mort de Basile 


Il existe quelques écrits secondaires qui appartiennent à la tradition post-basilienne. Tout 
d'abord les critiques modernes s'accordent sur le fait que les Epitimies 24 et 25 reflètent les 
communautés cénobitiques après la mort de Basile (supra p. 321). Les Epitimies, règlements 
pénitentiels appartiennent à la tradition archaïque, car le manuscrit d'Istanbul et la scholie 7 de 
la recension de la Vulgate les copient à partir du manuscrit césaréen (supra pp. 308-309). Elles 
sont un code pénitentiel concis par rapport au Grand Ascéticon. Comme le fopos de cette loi 
des cénobites est à Césarée, non au Pont, et les scholies du manuscrit d'Istanbul et de la 
Vulgate n'en mentionnent que l'existence à Césarée, on peut penser que le centre principal du 
développement du cénobitisme basilien était encore Césarée après la mort de Basile. C'est 
aussi uniquement à Césarée que se réalisa l'addition des 27 Petites Questions puisées dans les 
archives de Basile après sa mort, ce qui montre la tradition vivante de Césarée par rapport à la 
stagnation du Pont, mis à la systématisation en ordre des Petites Règles qui est dans la 
Vulgate. Ces indices topographiques nous conduisent à penser que l'union communautaire du 
cénobitisme basilien, s'il existait vraiment après la mort de l'évêque-législateur, avait la ville 
épiscopale, plus précisément la Basiliade, comme centre et à ce titre, elle se maintenait sous 
l'autorité de l'évêque de Césarée. Sinon, on ne saurait pas bien pourquoi le Grand Ascéticon 
initialement envoyé au Pont y resta tel qu'il avait été envoyé, sauf systématisation, tandis qu'à 
la Basiliade de Césarée d'autres points avaient été ajoutés après la mort de Basile. D'autre 
part, la naissance de la tradition indépendante du Grand Ascéticon à Césarée (l'ordre Y) 
comme au Pont (l'ancêtre principal de la Vulgate) conforte l'idée selon laquelle le cénobitisme 
basilien s'éloignait dans les deux régions. 

Par ailleurs, nous sommes mal renseignés sur le développement précis du cénobitisme 
après la mort de Basile. Concernant celui-ci, les Epitimes ne sont pas très efficaces, étant 
donné qu'elles ne reflètent pas les aspects du cénobitisme le plus développé dans les GR 46- 
54. A leur tour, les Constitutions Ascétiques qui nous sont parvenues insérées dans le corpus 
ascétique de Basile de Césarée, ne suivent pas non plus la direction authentique présentée 
dans le Magnum Asceticum, malgré certain rapprochement terminologique (supra pp. 321-323). 
Si elles représentent la tradition basilienne en Asie-Mineure durant l'époque byzantine, elles 


montrent l'adaptation effectuée dans le cénobitisme basilien aux milieux semi-anachorétiques 
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développés dans les siècles suivants. En tout cas, la spiritualité n'est pas identique dans le 


Grand Ascéticon et les Constitutions Ascétiques. 


En quête du premier Grand Ascéticon rédigé par Basile de Césarée 


Nous avons résumé l'évolution du cénobitisme basilien et maintenant nous allons 
envisager une direction pour l'édition critique du Grand Ascéticon. Tout d'abord commençons 


par quelques mots sur le ms. d'Istanbul. 


Valeur du manuscrit d'Istanbul Part. Oec. S. Trinité 105 pour l'édition critique du Grand 


Ascéticon de Basile de Césarée 


Nous avons effectivement mis en doute la primauté du ms. d'Istanbul Part. Oec. S. 
Trinité 105, composé suivant un ordre unique sans numérotation distinguant les GR et des PR. 
P. J. Fedwick croyait qu'il représente fidèlement le premier Grand Ascéticon, en l'appelant 
ideal’ ou 'basiliade' (le ms nommé 42 par lui-même). Notre étude a contesté son hypothèse et 
remarqué les caractéristiques compilées de ce manuscrit. 

D'abord, sa division en 44 GR n'est pas authentique. A travers celle-ci, on ne parvient 
pas à la compréhension de l'évolution du cénobitisme basilien. Nous avons montré, d'autre 
part, la falsification du titre de la GRv 53 qui se réfère aux enfants des monastères et le ms. en 
question suit exactement ce titre faussement inventé sous son numéro 42 (supra pp. 253 et 247- 
249) : «ac où Tov texvov ôtddokakor GtopOwoovrar toùc noidas nraiovtoc » (feuillet 76 
verso, lignes 16-18 du manuscrit). De plus, le ms. d'Istanbul ne fournit pas une meilleure lecture 
des GR que la Vulgate imprimée dans l'édition de Migne. Quant à la GR 16 dont les variantes 
textuelles suscitent un intérêt particulier, le ms. d'Istanbul est presque identique à la Vulgate et 
s'éloigne, comme le fait la Vulgate, de la recension studite, meilleur témoin des GR (supra 
277-278). Nous avons collationné les GRy 20-55 telles qu'elles se présentent dans l'édition de 
Migne et ses équivalents, numéros 12-44 d'environ quatre-vingt pages dans le ms. d'Istanbul 
(supra pp. 278-283). Dans notre collation, les variantes textuelles relevées sont quasi 
exhaustives et notre analyse diffère de l'opinion du Fedwick à propos de ‘the superior quality 


of thier readings' (c'est-à-dire du ms. d'Istanbul). En conclusion, le ms. d'Istanbul ne nous 
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transmet pas, tant dans la division des GR que dans la qualité de leur lecture, une tradition 
plus fiable que la Vulgate. 

S'agissant des Petites Règles, il est à noter que le ms. d'Istanbul appartient sans doute à 
une étape archaïque du Magnum Asceticum. Néanmoins, il est sûr que la disposition du 
manuscrit ne représente plus la rédaction originale conçue par Basile lui-même. Selon la 
scholie, le scribe du manuscrit a d'abord copié le manuscrit pontique sous les numéros 1-325, 
suivis de cinq Questions omises au cours de sa copie, numérotées 326-330 (folios 167 verso- 
168 verso, ligne 8), qui s'intéressent au sexe féminin (PR 154, 110, 111, 82, 281). Nous avons 
donné la marque 4 aux neuf questions relatives au sexe féminin dans le Grand Ascéticon 
représentant la rédaction de Basile (G 122, 169, G 183 - supra p. 293 ; G 261-263, 265, 294, 297 - 
supra pp. 301-302). Certaines logiques dans les enchaïînements des Questions, où elles se 
trouvent insérées, n'en sont pas moins reconnaissables, mais le scribe les met à la fin en les 
regroupant, se portant sur seulement cinq questions. À côté de ce remaniement imparfait de 
l'ordre, la scholie du ms. d'Istanbul que nous avons éditée montre nettement la compilation du 
manuscrit (supra p. 308). Après le numéro 330, la série additionnelle 1-27 y a été ajoutée, tirée 
du manuscrit césaréen. Cette série supplémentaire concerne les Questions que les disciples de 


Basile empruntent aux archives de leur maître après sa mort (supra p. 313). 


Valeur de la version géorgienne 


La version géorgienne (G) est une leçon complète de l'ordre X. Le sigle X inventé par J. 
Gribomont représente l'ordre des Petites Règles en général suivant celui des Questions du 
premier Ascéticon qu'on nomme Petit ou Parvum. Selon notre analyse, la version géorgienne 
représente les Petites Règles du Grand Ascéticon envoyé au Pont par Basile ; elle ne transmet 
pas les Grandes Règles. 

G et le ms. d'Istanbul possèdent presque le même ordre que les Petites Règles et ils 
appartiennent à la même tradition. Pourtant, comme nous l'avons dit, le ms. d'Istanbul a des 
traces de remaniement et d'une compilation, respectivement dans ses numéros 326-330, 1-27 
de la nouvelle série. Excepté cette différence, l'ordre des PR du ms. d'Istanbul est quasi 
identique à celui de la version géorgienne. Cette constatation nous amène à conclure que la 
disposition des PR est plus archaïque que celle du ms. d'Istanbul (swpra pp. 305-307). 

D'autre part, l'examen interne de la disposition de la version géorgienne permet d'y 


reconnaître la présentation du Magnum Asceticum rédigé par Basile lui-même. Seule cette 
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disposition, B et le ms. d'Istanbul mis à part (swpra p. 307), saisit le plan du Petit Ascéticon 
comme le montre notre table de concordance entre G et PA (supra p. 293). En conséquence, le 
nouveau plan conçu dans G respecte celui du PA. Nous l'avons simplifié à la page 303 de 
notre étude. En arrangeant une centaine de nouvelles questions, G remet en premier lieu celles 
concernant l'exégèse ou la conception morale (G 183-221), et ensuite celles touchant le 
principe ou la vie concrète du cénobitisme (G 222-300). Ce qui nous conduit à penser que la 


disposition de G est faite par le même auteur que PA. 


Gribomont a pensé que la tradition G et l'ordre Y, plus précisément son prototype Y 1- 
102 et 127-248, sont indépendants l'un de l'autre. Selon lui, cette brève collection composée 
de Y 1-102 et 127-248 est enrichie plus tardivement par le collation avec l'ordre X. Il s'ensuit 
que Gribomont ne put donner son avis sur le Grand Ascéticon primitif rédigé par Basile lui- 
même, car une petite collection consistant en YŸ 1-102 et 127-248 doit exister, selon sa 
logique, avant l'ordre X. 

De notre côté, nous avons essayé d'éclairer la dépendance entre G et l'ordre Y et nous 
pensons avoir montré la dépendance de l'ordre Ÿ par rapport à un type de G déjà existant, 
l'autre sens étant impossible (supra pp. 296-304). Il est sûr que notre examen intrinsèque 
démontre que le prototype Y 1-102 et 127-248 provient déjà du remaniement de la disposition 
d'un type de G, c'est-à-dire l'ordre X. Nos deux tables de concordances de G et Y sont 
consacrées à révéler la logique interne de Y par laquelle Y 211-248 est arrangé (supra pp. 298, 
301-302). 

Aïnsi nous avons conclu que le prototype Ÿ en même temps que la leçon complète Y 
dépendent de l'ordre X, c'est-à-dire, de l'ancêtre principal de G, ordre conçu par Basile lui- 


même. 


Valeur des recensions O, N et S (ordre Y) 


Nous avons présenté à la page 303 le plan remanié de l'ordre Y. Il s'agit d'une 
systématisation plus cohérente par rapport au premier Grand Ascéticon, laquelle se réalisa à 
Césarée. Ce type de remaniement fait sans doute après la mort de Basile n'est pas nouveau 
dans la tradition manuscrite de l'Ascéticon basilien. On sait qu'au Pont, un autre remaniement 


plus rigoureux a été effectué, et celui-ci est présenté dans l'édition de Migne que la critique 
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moderne appelle aujourd'hui la Vulgate. Il est donc naturel que l'ordre Y ne peut constituer le 


principe de l'édition critique des Petites Règles du Magnum Asceticum. 


En revanche, pour l'édition des Grandes Règles, il faut reconnaître la valeur précieuse de 
certaines recensions de l'ordre Y : O, Net S. Nos chapitres IV et V prouvent que la division 
originale des GR était de vingt parties (supra pp. 227-234 et 252-262). Notre étude sur 
l'évolution du cénobitisme basilien dans les GR 24-54 n'a pu distinguer les trois couches 
chronologiques que dans cette division en vingt des toutes Grandes Règles (voir trois schémas 
de la structure du cénobitisme basilien, supra pp. 266, 272, 275). En effet, les recensions O et N 
présentent cette division primitive ; on ne peut reconstituer la division en dix-huit, la plus 
archaïque dont témoigne une scholie de la Vulgate (voir supra pp. 284-285). En conséquence, il 
va sans dire que l'édition des GR doit se faire en vingt parties. 

Cependant, cela est à faire avec une certaine précaution. Quant au titre faux de la GRv 
53, les traditions O et N tombent dans une erreur semblable (pour l'argumentation du titre de la 
GRv 53, voir supra pp. 248-249 ; pour O et N, table de concordance, supra p. 253 ). Pour cette 
problématique, il sera utile de se référer à la tradition arabe K qui donne très souvent le texte 
sans titres même pour les autres Grandes Règles (supra pp. 252-253). Notre propos concerne 
jusqu'ici la division des GR. Pour la qualité de la lecture, il faut apprendre le leçon de la 
recension studite, même si elle donne quarante et une Grandes Règles (supra p. 253). 
Gribomont montre que celle-ci est plus archaïque que les traditions O et N (supra p. 278). De 
notre côté, nous avons expliqué la supériorité de la lecture de S° et S? concernant les variantes 


textuelles de la GRy 53 (supra p. 248-249). 


Valeur de la recension de la Vulgate 


Quant aux PR, la Vulgate présente la systématisation la plus profonde. Il faut avouer 
l'embarras que suscite l'édition de Migne. La lecture des PR selon l'ordre G permet de cerner 
une partie de l'évolution des monastères basiliens, comme nous l'avons fait, mais dans l'ordre 
de l'édition de Migne, on attend en vain ce type d'observation. Par ailleurs, on ne saura quel 
était l'intention rédactionnelle de Basile dans le Grand Ascéticon. En conséquence, il est 
naturel que la future édition ne se fasse pas en suivant l'ordre des PR de l'édition de Migne. Il 
en va de même pour les GR. Ses 55 GR, divisées artificiellement, rendent difficile 


l'intelligibilité des GR. 
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Il est pourtant remarquable que la valeur de la Vulgate pour l'édition des PR est, selon 
notre étude, dû surtout à ses scholies 6 et 7. La comparaison de ces scholies avec la scholie du 
ms. d'Istanbul nous a permis de retrouver la disposition primitive des PR faite par Basile, et 
d'achever la généalogie de la transmission des PR (supra pp. 307-313). D'après ces 
informations, la chronologie de la tradition manuscrite est la suivante : le premier Grand 
Ascéticon (ordre X ; vers 376-378) — le manuscrit césaréen (ordre Y ; vers V° siècle) — le 
manuscrit d'Istanbul (ordre X + 27 Questions empruntées au manuscrit césaréen ; avant le manuscrit 
pontique) — le manuscrit pontique (systématisation fondamentale de l'ordre X ; entre V° et VI 
siècle) — la Vulgate (manuscrit pontique + 27 Questions empruntées au manuscrit césaréen ; vers 


VE siècle). 
Conclusion des études de la tradition manuscrite 


Le Grand Ascéticon rédigé par Basile de Césarée était originellement une seule série 
sans distinction de numérotations des GR ou PR comme en témoignent la scholie 6 de la 
Vulgate et la scholie du manuscrit d'Istanbul, éditée dans la page p. 308 de cette étude. D'autre 
part, les GR sont comprises de meilleure manière dans les vingt numérotations d'après la 
tradition O et N, encore que la disposition primitive des PR se reflète dans la version 
géorgienne, le ms. d'Istabul mis à part à cause de son caractère remanié. Pour la qualité de la 


lecture, il faut se référer à la tradition studite. 


Pour finir, il convient de dresser un tableau comparatif concis des deux cénobitismes en 
fonction de ce que nous avons montré dans les deux parties précédentes. Le contraste le plus 
vif entre les deux cénobitismes, c'est le fait qu'ils ne partagent jamais l'intérêt pour les 
personnages ou les héros ascétiques. Dans le cénobitisme égyptien, les héros ascétiques 
figurent au premier plan de l'histoire qui va, au IV° siècle, du fondateur jusqu'aux premiers 
successeurs. Parmi les écrits parvenus, la plus grande partie vise à raconter la vie des héros 
cénobites. Pachôme, Théodore et Horsièse mis à part, on trouve également de nombreuses 
figures respectées par les moines pachômiens. Ce phénomène caractéristique du monachisme 
pachômien est absent dans le cénobitisme basilien. On peut comprendre l'absence des 


personnages nommément désignés dans les Ascéticons, dans la mesure où ceux-ci se 
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caractérisent comme des écrits normatifs. Cependant, on voit mal pourquoi il n'existe pas une 
seule Vie, même courte, des moines basiliens, bien que le genre de l'hagiographie soit 
commun aux milieux monastiques. Cet aspect est vraiment curieux, car le cénobitisme 
basilien, sinon à tout le moins le centre de l'esprit cénobitique basilien, la Basiliade, n'a pas 
cessé d'être actif sans doute au V° siècle et même au VI siècle. Ni les monastères basiliens ni 
leur centre, la Basiliade, ne laissent rien de traces littéraires de leurs personnages importants, 
bien qu'ils s'engagent dans la grande tradition des écrits ascétiques de Basile de Césarée. Cette 
tendance est remarquable par rapport à la préférence biographique des moines cénobites de la 
Haute Egypte. Faut-il supposer que le renom de Basile ‘le Grand' a été un obstacle à 
l'apparition des écrits biographiques dans le cénobitisme basilien ? Plus largement, faut-il 
l'attribuer aux rôles impressionnants des trois pères cappadociens, qui étaient très importants 
dans l'histoire de la Cappadoce au IV° siècle et même celle du monde ecclésiastique de 
l'époque ? 

La différence des intérêts pour la congrégation est aussi à noter dans les deux courants 
cénobitiques. La congrégation des monastères était, pour les moines pachômiens, quelque 
chose de primordial. Les Vies principales auxquelles notre étude s'est référée précédemment, 
met en relief le maintien de la Koinonia des monastères malgré la crise de sa rupture. La 
raison fondamentale pour laquelle Théodore est honoré dans les Vies se trouve tout d'abord, 
entre autres, dans le fait que son gouvernement put maintenir l'union des monastères dans une 
crise de désintégration. Nous avons vu qu'à l'époque de Bêsarion, à la fin du IV* siècle ou au 
début du V° siècle, l'union pachômienne connut de nouveau une telle crise à la suite d'un 
conflit du pouvoir, mais que la congrégation se maintint. Sans doute, ‘les fils de Pachôme' 
étaient-ils fiers de la congrégation des monastères organisée par le père du cénobitisme, et 
leur congrégation était, pour eux, une société particulière, distinguée du monde extérieur et 
même d'autres courants monastiques. Les termes ‘tabenésiotes’ et ‘notre père' sont les 
expressions véhiculant leur identité et leur fierté de la Koïnonia. Ecrire l'histoire des 
monastères, histoire montrant le processus de la formation de la grande congrégation, est donc 
essentiel à leur esprit. 

On voit une autre congrégation en Asie Mineure, qui, curieusement, ne laisse pas de 
trace dans l'histoire et dont la continuation historique est donc douteuse. Nous avons présenté 
les trois couches chronologiques d'après lesquelles l'union des monastères basiliens s'organise. 
Il n'est pas raisonnbale de nier l'existence de la congrégation des monastères cénobitiques 


dans les dernières années de l'épiscopat de Basile. On peut pourtant effectivement se 
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demander pourquoi cette congrégation n'est pas connue dans d'autres sources et elle n'est pas 
même suggérée dans les Constitutions Ascétiques, si ces dernières représentent la tradition 
basilienne ou si elles sont influencées par elle. Il est vraisemblable que les monastères 
cénobitiques en Asie Mineure ont eu une union éphémère. 

A côté de ces points différents plus visible, il semble qu'il y ait une différence plus 
profonde. La spiritualité du cénobitisme égyptien dépend des chefs charismatiques. 
Premièrement la vertu du fondateur et secondairement celle de ses successeurs sont décrits 
comme l'essence de la spiritualité à imiter. La personnalité "charismatique" de Pachôme est 
racontée dans chaque page de ses Vies. Elle n'est pas simple et se montre variée dans toute la 
Vie. L'évangélisme dont Horsièse parle n'est pas complètement détaché de la personnalité de 
Pachôme, bien qu'il s'attache profondément à la manière dont celui-ci interprète l'Ecriture et à 
sa pratique. De son côté, Théodore s'attache fondamentalement à la personnalité héroïque et 
mystique du fondateur. Après la mort de Pachôme, les moines coptes veulent voir le 
représentant de celui-ci dans la personnalité de Théodore et ceci est, entre autres, une raison 
pour laquelle Théodore a usurpé le généralat. Par contre, ni Théodore ni Horsièse ne sont 
doués du don de clairvoance du fondateur, thème souvent répété dans les Vies. 

Dans le cénobitisme basilien, on trouve une ambiance éloignée de celle des moines 
pachômiens. Quant au supérieur du monastère, les Règles de Basile reflètent très 
fréquemment son autorité contestée. On y attend en vain une image charismatique de la tête 
du monastère, telle qu'elle est décrite dans les Vies de Pachôme. D'après l'esprit évangélique 
du fondateur de l'Asie Mineure, la hiérachie verticale de la communauté n'assure pas, elle- 
même, l'autorité dans sa direction. L'autorité du supérieur n'est respectée que dans la mesure 
où sa qualité et ses ordres sont conformes à l'Ecriture. S'ils ne s'accordent pas avec l'Ecriture, 
la voie de la contestation est toujours ouverte aux inférieurs. En effet, diriger une 
communauté d'après l'esprit de l'Evangile n'est pas facile à l'égard de ceux qui s'engagent tant 
dans la vie intérieure que dans les activités extérieures. Basile et ses moines ne se contentent 
pas des règles proprement dites comme celles pachômiennes ; leur enthousiasme veut la 
précision minitieuse de l'attitude intérieure et des vertus à poursuivre dans la vie en 
communauté et ce d'après l'Ecriture, comme le reflètent beaucoup de phrases des GR et PR. Il 
faut cependant dire que cette tentative enthousiaste est défavorable à produire un héros 
charismatique comme les supérieurs pachômiens, car, en partie, rares sont ceux qui peuvent 
atteindre la perfection intérieure exigée du supérieur et en partie, selon les Règles, certains 


inférieurs sont mêmes inclinés à chercher les défauts du supérieur. Les GR 24-54 que nous 
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avons analysées, montrent bien que l'autorité du supérieur est vulnérable aux critiques des 
inférieurs. En général, elles présentent un processus dans lequel l'autorité du supérieur se 
réduit et le conseil de la Fraternité se renforce (voir le rôle du conseil de la Fraternité des pages 
266, 272 et 275). Ainsi dans la dernière étape, l'administration collective s'établit et le supérieur 
devient, semble-t-il, simplement le président du groupe de conseil au niveau hiérachique. 
Cette administration collective n'a pas beson d'un leader charismatique et puissant. Et ce 
phénomène provient de l'application rigoureuse de la parole inspirée à la totalité de la vie. A 
Basile, législateur éminent et à ses moines, qui tous s'efforcent de reconstituer 
fondamentalement, d'après l'Ecriture, la vie intérieure en même temps qu'extérieure, la 
direction de la communauté est, au niveau hiérarchique, plus assurée moins par un individu 
que par un groupe d'anciens. Ainsi les deux cénobitismes se développent dans des spiritualités 
différenctes. 

Pachôme laisse à ses moines ses images multiples et le système particulier de vie 
commune ; celles-là qui doivent être interprétées et celui-ci qui doit être achevé dans les 
générations qui viennent, ces deux taches étant malmenées par les uns et accomplies par les 
autres, bien que ces derniers soient rares. De son côté, Basile laisse à ses moines une tentative 
rigoureuse du cénobitisme essayant de réaliser la vie pleinement d'après la parole inspirée. 


Saint Pachôme et Basile le Grand, assurément, ils sont tels que leurs titres l'indiquent. 
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FIGURES ET MONASTERES 
DES CENOBITISMES PACHOMIEN ET BASILIEN 


Le titre de cette partie reflète pour le cénobitisme pachômien le double projet de 
présenter, d'une part, approximativement dans le cadre post-pachômien, des personnages 
faisant partie du cénobitisme pachômien ou ayant une relation avec lui, et d'offrir, d'autre part, 
des perspectives qui aident à tracer le développement de ce mouvement monastique.! La 
raison pour laquelle je ne me réfère presque pas aux pachômiens dans les Vies, vient du fait 
que d'après moi l'analyse de la première partie nous permet de voir largement l'histoire du 
cénobitisme pachômien jusqu'aux premiers successeurs de Pachôme. Dans l'état actuel de nos 
recherches, il est naturel qu'on se demande comment se déroule le cénobitisme originaire de la 
Haute Egypte en particulier à partir du V° siècle et c'est dans le présent chapitre que nous 
allons tenter de répondre à cette question. 

Notre liste dans cette prosophographie est presque exhaustive ; si cela est nécessaire, 
certains personnages ne sont traités que dans le chapitre suivant consacré aux monastères 
cénobitiques. Les sources utilisées dans le présent chapitre sont diverses : des textes littéraires 
où le merveilleux abonde fréquemment, mais où la réalité ou l'actualité historique ne 
manquent pas; des documents papyrologiques qui véhiculent le plus souvent des 
renseignements plus concrets et fort intéressants, ou enfin rarement des inscriptions. Une 
attention spéciale est portée aux premiers supérieurs généraux de la congrégation 
pachômienne, dont Pachôme lui-même, mais aussi Horsièse et Théodore. Le fondateur du 
cénobitisme d'Egypte sera comparé directement à celui d'Asie Mineure, puisque il me semble 
que la personnalité des deux fondateurs caractérise d'une manière préalable le sens dans 
lequel leurs monastères ont évolué. Quant au gouvernement de Théodore, on va faire, à côté 


d’une analyse sur son caractère, un tableau de comparaison chronologique avec le 


! Cette époque reste souvent obscure, voire mal orientée par certains auteurs modernes ; J. Goehring écrit que 
«The pachomian mouvement disappeared as an Egyptian institution in the latter part of the fifth century, a 
casualty of the Christological controversies brought on by the Council of Chalcedon («Pachomius », 
Encyclopedia of Early Christianity, p. 845) ; de son côté, M. Dunn dit que «if the reputation of the £oïnonia may 
have dimmed after Pachomius' death,-though the attention paid to it by visitors and commentators such as 
Paliadius and Jerome suggests the contrary-,.…..» (The Emergence of Monasticism, from the Desert Fathers to the 
Early Middle Ages, p. 33 ; la perspective de S. Elm ne porte également que sur les premiers successeurs de 
Pachôme (Virgins of God, The Making of Asceticism in Late Antiquity, pp. 296-7). On verra plus tard que la 
supposition de J. Goehring n'est plus acceptable. 
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cénobitisme de l’Asie Mineure, et pour Horsièse, ce tableau de comparaison sera beaucoup 
plus court. 

Il faut noter que notre étude des personnages du cénobitisme basilien est limitée pour 
différents motifs. En premier lieu, l'histoire des monastères basiliens est obscure, exceptés 
certains renseignements historiques à la fois fragmentaires et presque contemporains de Basile 
de Césarée. En suite, il paraît difficile d'obtenir un résultat aussi positif dans le cénobitisme 
basilien que dans les cas pachômiens à cause d'un manque de données, notamment pour 


l'époque byzantine. 
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CHAPITRE I 


COMPARAISON DE PACHOME ET BASILE ? 


Comment peut-on récapituler la dissemblance de leurs itinéraires biographiques avant 
d'embrasser la vie monastique ? Pachôme naquit païen de parents païens anonymes, alors que 
Basile, est né, ‘portant sur son front l'étendard de la croix', chrétien de parents chrétiens. La 
carrière et les idées de Basile devaient beaucoup à sa formation profondément enracinée dans 
la paideia grecque, alors que le fils de paysan copte, Pachôme, n'avait pas eu l'occasion dans 
son enfance d'aborder les lettres helléniques, et ne réussit pas non plus, par la suite, à se 
familiariser avec la langue grecque, bien qu'il y aspira beaucoup. Ce jeune homme recruté par 
l'armée et très inquiet pour son futur qui s'annonce désespérant, n'a été impressionné que par 
la charité de ses confrères qui le conduisit finalement à la conversion. Alors que le 
cappadocien de noble et riche famille fut engagé dans la vie d'ascèse, après avoir renoncé au 
monde où nombre de belles choses lui avaient été promises et s'être lancé dans un voyage 
philosophique’ en quête d'un maître spirituel.* 

A la période où ils travaillaient à l'innovation du mouvement ascétique, chacun a 
naturellement suivi sa voie et proposé son propre mode de vie commune. Pachôme a été initié 
à l'ascèse en suivant l'instruction d'un certain Palamon, anachorète laïc et un des premiers 
témoins du monachisme chrétien, à qui il apprit indubitablement la spiritualité monastique 
laïque. Basile a eu Eustathe à la fois comme guide spirituel et comme futur modèle 


ecclésiastique, et qui avait été évêque même avant le commencement de l'apprentissage 


? On trouvera des explications sommaires sur Pachôme et Basile, P. Maraval, «Le monachisme oriental », dans 
Histoire du christianisme des origines à nos jours, t. IL Naissance d'une chrétienté (250-430), sous la 
responsabilité de Charles et Luci Pietri, Paris, 1995, pp. 726-729 et 736 et 737 et également Maraval, Le 
Christianisme, pp. 257-258 et 268-269 ; voir aussi, H. KR. Drobner, Les Pères de l'Eglise, traduit de l'allemand 
par J. Feisthauer, Paris, 1994, pp. 390-394. 

$ Le recrutement militaire en Thébaïde n'est pas une nouveauté ; on sait qu'il y avait dans l'armée romaine une 
légion thébaïine qui stationna dans l’actuelle Suisse et dont une partie faisait l'objet de persécution à cause de sa 
foi chrétienne : voir S. F. Girgis, CopEn, pp. 2231-2234. Sur recrutement militaire au début du IVe siècle, voir 
Jones II, pp. 614-618. 

B. Treucker veut faire de Basile un fils de sénateurs. ce qui n'est pas tout-à-fait acceptable, mais il fait aussi 
quelques suggestions significatives («4 note on Basil's letters of Recommendation », dans Fedwick, Symposium, 
pp. 406-408). Pour le voyage de Basile que l'on peut associer à une tradition philosophique, voir l'ép 1 et son 
interprétation de Gribomont, Evangile I, pp. 107-116 ; Rousseau, Basil, pp. 65 et 77-78). 
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ascétique de Basile et ouvert un hospice avant 357, futur modèle de la Basiliade de Césarée.* 
Basile chercha à orienter les Fraternités vers une spiritualité qu'on peut qualifier de 
rationalisme chrétien, indifférent au mysticisme populaire, et strictement fondé en partie sur 
l'interprétation morale stoïcienne de l'Ecriture. Dans le cénobitisme pachômien il y a, malgré 
son fondement biblique général, certains éléments essentiels qui le distinguent du cénobitisme 
basilien, parmi lesquels la forte reconnaissance de l'autorité du fondateur, ‘notre père après 
Dieu". 

La réalité de l'ascèse collective est également différente pour les deux fondateurs. Le 
fondateur égyptien s'adonna toute sa vie à ses monastères, tandis que, pour l'évêque de 
Césarée, la vie en communauté était seulement une partie de ses activités, et bien qu'elle ait 
été théoriquement son idéal ‘chrétien’. Si Pachôme est un cénobite convaincu, certains auteurs 
vont jusqu’à dire que Basile n’auraït pu supporter le bruit incessant de la vie en communauté.$ 
D'autre part Pachôme était, avec le temps, entouré de plus en plus d'amis, alors que certains 


amis chers à Basile se sont éloignés de lui, et même s'il avait une belle conception stoïcienne 


* Le cas de Pachôme mis à part, beaucoup d'exemples peuvent servir à lier le mouvement monastique de 
l'antiquité tardive à l'esprit laïc (P. Maraval, «Monachisme, laïcat et cléricafure aux origines», dans Anthropos 
laïkos, Mélanges Alexandre Faivre, pp. 152-161). À. Faivre nomme le moine, aux origines du mouvement, 
comme troisième race entre le laïc et le clerc (Les laïcs aux origines de l'Eglise, p. 233). Il en va pourtant 
autrement pour Basile. Un certain Aerius contesta l'accession à l'épiscopat de Eustathe de Sébastée et quitta 
l'hospice des pauvres dont l'administration lui avait été confiée (Ephipanius, Panarion, 75, 2-3 ; Gribomont, 
«Eustathe de Sébastée », DECA, p. 925 ; S. Salaville, «Æustathe de Sébastée et Eustathiens », DTC, col.1565- 
1574), mais ce type d'ascétisme épiscopal ne soulève aucun problème à Basile ; un ouvrage récent intitulé, 
Eunomius of Cyzicus and the Nicene Revolution de R. P. Vaggione, n'apporte pas de nouvelles découvertes sur 
une relation entre Basile et Eustathe par rapport aux études précédentes de Gribomont et Pouchet (pp. 26, 158, 
233 et 303). 

® Cf. C. Cannuyer, «Des sarabaïtes à l'ecclésiologie copte. Quelques réflexions sur le ‘pharaonisme patriarcal 
de l'Eglise d'Egypte », CBC 13 (2003), pp. 59-76 (je voudrais beaucoup remercier M. Cannuyer de m'avoir 
communiquer son étude). | 

$ Clarke cite l'attitude sceptique de R. Holl sur Basile qui met en question sa capacité d'adaptation à la vie 
commune : «Hoïl pertinently asks whether Basil could have lived in one of his own cenobia » (Clarke, Basil, p. 
130, n. 7). 

Comme le dit K. Bonis, Basile «nicht in erster Linie als Theoretiker an dies grosse Werk heranging, 
sondern als erfahrener Praktiker, der die Mônchssiedlung zu einer ‘kônobitischen Gemeinschaft » («Basilios von 
Caesarea und die Organisation der christlichen Kirche im Vierten Jahrhundert », Fedwick, Symposium, p. 300). 
Cependant, je pense qu'il faut nuancer cette opinion, parce que la vie commune a été interrompu très souvent, 
même longtemps, dans sa vie. Entre 358-370, sauf quelques sorties déjà connues, son insertion dans le clergé 
l'obligea à ne pas quitter Césarée. Et son épiscopat et ses voyages fréquents rendirent l'accès à cette vie plus 
difficile et surtout avant la fondation de l'hospice des pauvres dans la ville épiscopale en 372, duquel 
l'administration fut confiée aux moines et qui lui a ouvert la vie en communauté avec ces moines, bien qu'elle 
n'ait pas été le cénobitisme proprement dit. Sa pratique et son expérience de la vie commune étaient très limitées 
par rapport à celles de Pachôme, bien qu'il se déclare ‘maître’ des monastères communautaires (ép. 207, 2), mais 
l'évêque de Césarée est 'grand', dans le sens où il établit à partir de ses expériences limitées un fondement 
théorique impressionnant du cénobitisme, le Petit et le Grand Ascéticon. 
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de l'amitié.” L'orthodoxie ecclésiastique de Pachôme peut être mise en question, mais ce n'est 
pas le cas pour Basile, qui écrivit des ouvrages dogmatiques, le Contre Eunome et le Sur le 
Saint Esprit (le concile de Constantinople en 381 déclara l'importance de celui-ci) et qui fut 


reconnu orthodoxe par Athanase d'Alexandrie, malgré quelques accusations non sans raison. ° 


Comme l'analyse comparative détaillée de leurs exploits ascétiques dépasse notre but, 
nous nous contenterons de quelques mots. En revanche il me semble qu'il soit indispensable 
de chercher ce qui a contribué à produire beaucoup de différences dans l'évolution des deux 


courants du cénobitisme ; on songe a priori à certains éléments de la personnalité des 


? Pour le rôle de l'amitié dans la littérature du cénobitisme pachômien jusqu'au gouvernement d'Horsièse, voir C. 
White, Christian friendship in the fourth century, pp. 167-175 (l'auteur rapproche la conception de l'amitié de 
Pachôme de celle de l'antiquité tardive, p. 220). La croissance des premières communautés pachômiennes peut 
être expliquée en partie par le succès de la relation horizontale avec d'autres frères de Pachôme. 

L'épiscopat de Basile le contraignit, à travers divers évènements, à s'éloigner irrévocablement de quelques- 

uns de ses amis importants. Aïnsi, Atarbios, l'évêque de Néocésarée appartenant à sa parenté est devenu son 
calomniateur surtout contre ses œuvres ascétiques (peut-être à cause de son accession à l'épiscopat en 370, cf. 
l'ép 207, 2 et Pouchet, Basile, pp. 467-482 ) ; Eustathe, maître spirituel de Basile se montrait définitivement 
ennemi à compter de 375 ; et enfin Grégoire de Nazianze s'éloigne de son ami depuis la ‘tyrannie’ de celui-ci 
qu'il prétendit avoir subi lors de l'incident de Sasimes, dont l'origine est due à la division de la Cappadoce en 
deux en 372 par Valens (S. Giet l'a analysé de manière approfondie, Sasimes : une méprise de saint Basile, Paris, 
1941. Voir aussi Grégoire de Nazianze, Discours 43, 59 ; C. White, Christian friendship in the fourth century, 
pp. 61-84 ; Bernardi, Saint Grégoire de Nazianze : le théologien et son temps (330-390), pp. 138-139 ; J. 
Mcguckin, Saint Gregory of Nazianzus, An intellectual biography, pp. 188-189). D'autre part, voir P. Allard, 
Saint Basile, pp. 113-128, pour d'illustres amis de Basile. 
Sflya quelques essais qui veulent rapprocher le cénobitisme pachômien du gnosticisme, mais ils restent 
insuffisants pour prouver l'influence directe de ce dernier sur Pachôme ou ses moines (C. W. Hedrick, «Gnostic 
proclivities in the greek life of Pachomius and the Sitz im Leben of the Nag Hammadi library», Novum 
Testamentum 22, 1980, pp. 78-94 ; un rapprochement littéraire est signalé, par C. Griggs, Early Egyptian 
Christianity, p. 153, entre des images de la Tabernacle dans un discours de Pachôme de Bo 29 et celles dans des 
écrits gnostiques comme l'Apocryphon de Jean, l'Apocalypse de Pierre, et l'Evangile de Philippe ; pour son 
rapprochement du Monastère Blanc, voir D. W. Young, «The milieu of Nag Hammadi : some historical 
considerations», VC 24, 1970, pp. 127-137). En ce qui concerne les Mélètiens, Goehring tente d'argumenter une 
certaine influence du cénobitisme pachômien à l'égard de leur organisation monastique (J. Goehring, «Melitian 
Monastic Organization : À Challenge to Pachomian Originality», SP 25, 1993, pp. 388-395 ). Si son 
raisonnement est acceptable, il est sûr au moins que les pachômiens n'étaient pas hostiles à eux (cf. Lefort, Les 
Vies Coptes, pp. 173, 271, 391 et 400). D'autre part, l'antiorigénisme dans la Vie grecque, lacune dans Bo-S° (Le 
Corpus athénien de saint Pachôme, édition de F. Halkin, p. 21 : La Première Vie grecque de saint Pachôme, 
traduction A.-J. Festugière, p. 174. cf. Lefort, Les Vies Coptes, pp. 353-355) est anachronique et ne reflète que la 
position des monastères pachômiens de la fin du IV° siècle (cf. voir notre notice de Théophile d'Alexandrie). Un 
parallélisme littéraire que Lefort veut établir entre Athanase et Pachôme est contesté (voir supra ch. 1, n. 159 ; 
pour Lefort, CSCO 151, p. 91, n. 33 et «s. Athanase écrivian copte», le Muséon 46, pp. 1-33). I est intéressant 
de constater que les Vies ne connaîssent pas un seul voyage de Pachôme vers Alexandrie, bien que son équipe de 
nautoniers ait fait des visites annuelles, et que tous ses successeurs, Théodore et Horsièse compris, y soient allés 
été, sauf Pétronios dont la vie est raconté brièvement dans les sources. Quant à la visite d'Athanase au monastère 
de Tabennêse en 330, elle sera démentie par notre étude, voir infra la notice d'Athanase d'Alexandrie. 

Pour les accusations contre Basile et sur son attitude que l'on appela 'économie", et la position d'Athanase, 
voir, Grégoire de Nazianze, lettre 58, 4-8 ; Pouchet, Basile, pp. 243-245 et 493-494 ; B. Pruche, Traité Sur le 
Saint-Esprit, SC 17 bis, pp. 79-110 ; G. L. Kustas, «Satin Basil and the Rhetorical Tradition », Fedwick, 
Symposium, pp. 221-222. 
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fondateurs, qui préconditionnent plus ou moins le cadre de la vie commune qui se 
développera dans le temps. Ce qui est frappant en tout premier lieu, c'est la confrontation 
entre une vision de tolérance de Pachôme et une sorte de rigorisme de Basile, et un écart entre 
les activités des moines et la taille des communautés. 

Certains auteurs modernes parlent de la tolérance de Pachôme à l'égard de ses moines- 
confrères. Mais, cette tolérance au sein des premières communautés pachômiennes s'imprégne 
d'une vision, celle de l'élargissement des communautés. On pourra voir, dans les Vies, des 
exemples véhiculant cet appel latent à la croissance extérieure. Théodore, à peine entré dans 
la communauté de Tabennêse a voulu retourner à son couvent d'origine après avoir été déçu 
par la lâcheté d’un ancien. Pachôme persuada en effet cet ancien frère, dont les visites 
familiales fréquentes provoquaient la déception d’un novice, de jurer faussement devant 
Théodore en termes suivants : «s'il s’en va d'ici, il n'en résultera pas de bons bruits (bonne 
réputation, Bo 63) à notre sujet» (G/ 68). Dans un autre cas, absent de la tradition grecque, le 
père du cénobitisme discute avec un ancien sur la croissance de la congrégation ; et selon 
Pachôme, même l'expulsion de l'ivraie' est nécessaire pour la multiplication des moines (Bo 
107). La condescendance des règles pachômiennes qu'on évoque assez souvent n'en comporte 
pas moins ce type de vision, malgré le défaut de sa référence directe. En effet, la vision 
d'élargissement de Pachôme avait une energie intérieure qui dut contribuer à former une 
grande congrégation et poussa ses membres à s'engager dans de multiples activités, même 
celles qui conduisirent plus tard les monastères à posséder et construire des bateaux, ce que le 
fondateur n'aurait certainement pas accepté. !° 

Il n'en est jamais question dans les règles de Basile. On cherchera en vain le souci de 
l'opinion des gens extérieurs chez le fondateur cappadocien, et on voit au contraire leur 
mépris dans l'exégèse morale du Ps 118, 85.!! Il sera au reste impossible de relever une 
mention directe de la croissance quantitative des moines mis à l'écart, même la moindre 
suggestion. !? Cette absence est très cohérente avec le principe de la morale des 'chrétiens' sur 
lequel Basile veut fonder la vie en communauté : la condamnation de la volonté propre et du 


contentement de soi (GR 7 et 8). Le mot ‘ambition’ n'aura rien à voir apparemment avec 


? L'interprétation de cette anecdote doit être faite en tenant compte de la forte personnalité de Théodore (cf. Bo 
37/G! 37 ; Bo 38/G' 37 et 65). Donc on peut penser que Théodore aurait voulu réellement quitter la 
communauté si la négligence de l'ancien en question ne fut pas corrigée. 

Cf. Bo 204. Nous allons retourner à cette problématique dans la notice Théodore. 

"Voir notre commentaire de la GR 5 (Ajout 5-2). 

7 Je partage l'avis de B. Gain disant : ‘aucun souci de statistiques n'habite l'esprit d'un homme comme Basile’ 
(Gain, Cappadoce, p. 138). 
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Questions et Réponses, alors qu'il peut être transformé en ‘vision divine’ chez Pachôme qui 
pousse à entreprendre successivement de nouvelles fondations./? 

La vision de Pachôme qui voulait faire croître ses monastères était appuyée sur deux 
éléments, évangélisme et mysticisme, et l'un comme l'autre a été représenté respectivement 
par ses deux successeurs, Horsièse et Théodore, ce que nous avons déjà établi au chapitre 
précédent consacré à la lutte de l'orthodoxie pachômienne qui a suivi la mort du fondateur. 
Malgré l'épidémie qui dévastait souvent les communautés et les famines qui les réduisaient à 
l'extrême pénurie, malgré une certaine instabilité du coenobium que révélent des violences 
provenant des milieux ecclésiastiques, la personnalité de Pachôme était, à côté des règles 
d'innovation, la source principale qui attirait beaucoup de ses contemporains dans le cadre 
cénobitique et qui transforma le couvent de Phbôou en grande communauté. Ses dons 
d'extase, de prophétie et sa condescendance évangélique sont des thèmes mainte fois évoqués 
dans les Vies qui vantent l'imitation de ‘notre père' Pachôme. En revanche, dans les règles de 
Basile il n'y a pas de mysticisme, ni d'attention spéciale portée à des personnages comme dans 
les Vies de Pachôme, et bien que la congrégation s'organise, au moins au niveau des règles 
(voir supra ch. 5), sans doute grâce à la personnalité et le renom de l'évêque de Césarée.* Il est 
certain qu'on y voit un paradoxe ; les règles de Basile par leur excellence ont eu une influence 
au-delà des siècles, mais on ne connait pas bien les aspects du cénobitisme basilien même 


pour l'époque byzantine. ! 


A côté de quelques rapports synchroniques, il est nécessaire de confronter rapidement 
d'une manière diacronique le courant cénobitique ou ascétique de Thébaïde et d'Asie Mineure 
pour ne pas perdre l'équilibre historique. Eustathe, futur maître de Basile de Césarée et 
initiateur du mouvement monastique en Asie-Mineure, suscita dans sa patrie un premier 
scandale à cause de son habit singulier non conforme à la prêtrise (325/330 ?), alors qu'il 
existait déjà en Thébaïde une ou deux communautés pachômiennes dont les membres étaient 


appelés ‘tabennésiotes’ ; la naissance de Basile (329/330) se situe vers l'époque où le couvent 


15 Pachôme fonda le monastère de Panopolis ‘mu par la providence et l'Esprit Saint’ (Bo 57) ; et c’est d’après une 
vision’ qu'il fait projet d'organiser le couvent de Latopolis (Bo 58 }. 

Pour le culte d'Eupsychios, Rousseau, Basile, p. 234. 

1$ Pour l'influence des Règles basiliennes, voir supra p. 160, n. 29. Quatre livres de N. Thierry et M. Thierry 
consacrés à la Cappadoce ne fournissent pas de renseignements pour l'histoire des monastères basiliens en 
Cappadoce durant l'époque byzantine (N. Thierry et M. Thierry, Nouvelles églises rupestres de Cappadoce, 
région du Hasan Dagi, Paris, 1964 ; N. Thierry, Haut Moyen-Age en Cappadoce : les églises de la région de 
Cavusin, t. 1, Paris, 1983 ; idem., Haut Moyen-Age en Cappadoce : les églises de la région de Cavusin, t. LL, 
Paris, 1994 ; idem., La Cappadoce de l'antiquité au Moyen-Age, Turnhout, 2002 }. 
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de Phbôou est inauguré (vers 330). Le propagande ascétique d'Eustathe avait eu de nombreux 
échos avant que certains de ses disciples soient condamnés au synode de Gangres à cause de 
leurs abus commis vers 340, et au moment où en Egypte l'organisation en congrégation des 
monastères cénobitiques était, semble-t-il, accomplie à travers l'annexion et la fondation 
nouvelle.!® En 346, quand Basile, âgé de 15 ou 16 ans, approfondissait son éloquence à 
Césarée de Cappadoce, après avoir suivi à Néocésarée les cours de son père, Basile l'Ancien, 
le père du cénobitisme en Thébaïde dut achever sa propre œuvre en cédant, à cause de 


l'épidémie, sa place à son successeur Pétronios.!? 


16 Selon Bo 70, vers 336-337, la congrégation de neuf monastères vient de s'achever. Mais il faut faire attention à 
l’arrangement des récits qui ne tiennent pas strictement compte de la chronologie. 

17 Grégoire de Nazianze, Discours 43,12-13, SC 384, pp. 141-147. L'épidémie, qui arracha la vie à Pachôme et 
même à son successeur immédiat Pétronios, sévissait en Egypte surtout à l'occasion de la crue du Nik, ce qui se 
reflète souvent dans les Vies (voir W. Scheidel, Death on the Nile, disease and the demography of Roman Egypt, 
pp. 76-79 et 97-99). 
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CHAPITRE I 


PROSOPHOGRAPHIE PACHOMIENNE 


À. Premiers successeurs de Pachôme 
* Pétronios —voir le monastère de Thbêou 
* Théodore 


La personnalité de Théodore est curieuse et il n’a pas l’estime de certains auteurs. Les 
compilateurs de la cinquième Vie sahidique (S° et Bo) admirent son comportement et défendent 
aussi, comme on l’a vu plus haut (ch. 2), ses attitudes dans les deux évènements graves, la 
crise de son usurpation (345) et le révolte en sa faveur (352). Cet aspect est signalé encore par 
un abrégé de sa vie dans le synaxaire arabe qui suit fidèlement la ligne d'interprétation de 
Théodore dans la version sahidique concernée. Ÿ Dans la Lettre d'Ammon il se décrit comme 
un personnage généreux et tolérant. Néanmoins il ne faut pas oublier qu’il existait à la même 
époque une perspective plus nuancée, voire mystérieuse à son propos, celle de la Vita Prima, 
que l’on n’aura pas besoin d’illustrer à nouveau. 

L'image justifiée et honorée de ‘saint’ Théodore trouve aussi de nos jours les sympathies 


de quelques auteurs : P. Ladeuze, F. Ruppert, H. Bacht, B. Steidle.!? Cependant, à côté de 


18 Théodore est commémoré le 2 de Bachons (27 avril). Sa commémoration qui est essentiellement une 
récapitulation de la recension SS-Bo, mérite une citation complète (PO 16, pp. 350-351). «En ce jour aussi 
mourut Théodore, disciple de notre père Pachôme, supérieur de la communauté spirituelle. Il prit, dès sa 
naissance, le froc auprès de lui, montra de la dévotion, du zèle et une obéissance parfaite. I1 obéissait au 
supérieur comme à Dieu, aussi était-il aimé de lui. Il y avait en lui de la grâce et de la consolation pour tous les 
frères qui étaient dans la communauté, aïnsi que de la sagesse et de la science, aussi notre père Pachôme le 
chargea de leur prêcher, et il était encore jeune. Après la mort du saint père, il fut chargé à sa place de 
l'administration du convent ; il était extrêmement humble et fuyait la vaine gloire. Il accomplit sa tâche, acheva 
son service, partit retrouver le Seigneur qui l'aimait et reçut la couronne de la sainteté. Que sa bénédiction soit 
avec nous et avec le copiste! Amen». 

 Ladeuze, Etude, pp. 193-198 : analyse simple et crédule de la recension copte ; Ruppert, Das pachomianische 
Mônchtum, pp. 209-233 : examen approfondi dont plusieurs remarques sont toujours valables pour la 
reconstruction de sa personnalité, bien que notre étude ne soit pas d'accord avec son évaluation décisive (p. 210- 
211) ; H. Bacht, Bacht, Studien 1, pp. 21-24 : son point de vue général est loin de rejoindre le nôtre (ch. 2) ; B. 
Steidle, Der heilige Abt Theodor von Tanennesi, Erbe und Auftrag 44, pp. 91-103 : pour lui aussi Théodore est 
coadjuteur d'Horsièse (nous ne l'avons pas consulté directement maïs par les citations de H. Bacht Srudien I, p. 
21, n. 62 et 65). 
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l'évaluation positive, une critique sévère faite par le traducteur de la version arabe Amélineau 
nous paraît intéressante à rappeler. Pour lui, Théodore «était un homme peu recommandable, 
ambitieux, violent et hypocrite » : ambitieux, parce «qu'il n'avait rien plus à cœur que de 
succéder à Pachômey» ; violent, comme le montre la réponse qu'il fit à Pachôme, en s'appuyant 
sur Le 14, 26-27, référence à l'abandon de toute famille et «en se déclarant prêt à tuer sa mère 
(cf. Bo 37)» ; «une orgueilleuse hypocrisie et un hypocrite orgueil », car «il savait à merveille 
se parer des dehors de la plus profonde humilité ».2° 

Nous sommes de notre côté prêt à rappeler quelques mots de celui qui rassembla 
beaucoup d'admirateurs parmi les moines pachômiens. Comme Ruppert l'a dit à la suite 
d'Amélineau, et comme les compilateurs ou les auteurs des Vies nous le font remarquer, et 
finalement comme Pachôme lui-même le reconnut publiquement en 337/338 par l'investiture 
de Théodore à Tabennêse, Théodore avait de la douceur, le talent de la parole et beaucoup 
d'éloquence.?! Nous allons citer quelques-unes de ses paroles, qui pourront être révélatrices de 


sa personnalité. 


«Celui à cause de qui (c'est-à-dire Dieu) nous sommes venus de si loin pour visiter ses esclaves, 
est capable de diriger aussi cette affaire sans qu'il en résulte du chagrin » (G? 137 : propre à Vita 


Prima). 


«T'ai-je jamais chagriné en ce qui concerne l'un de tes préceptes ou commandements ?' Et il ne put 
s'excuser auprès d'Horsièse tant il pleurait. Il dit encore : ‘je ne sais si je t'ai chagriné, non pas toi 


seulement, mais non plus quelques autre frère...» (G/ 148. cf. Bo 206). 


«Est-ce que par hasard en sortant la (c'est-à-dire sa mère) revoir je ne vais pas être pris en défaut 
devant le Seigneur pour avoir transgressé son commandement écrit dans l'Evangile ? Si c'est non, 
j'irai ; si cela va être pour moi une faiblesse, à Dieu ne plaire que je la voie ; mais même, si c'était 
nécessaire de la tuer, je ne l'épargnerais pas, tout comme agirent autrefois les fils de Lévi par ordre 


du Seigneur transmis par Moïse» (Bo 37 : absent à la tradition grecque ) 


La dernière citation concerne ‘la violence’ qui a suscité la critique d’Amélineau. Sa 
parole de G7 148, qui représente ses derniers mots (27 avril 368), et qui ne peut être 


reconstituée par son parallèle Bo 206, est déjà analysée plus haut (swpra pp. 99-100). La 


2? Amélineau, Monuments pour servir à l'histoire de l'Egypte chrétienne au IV° siècle, pp. XCIV-XCV. 
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première phrase de G/ 137 dont la circonstance dans laquelle elle est prononcée est opposée à 
Bo 185 suscite un intérêt particulier. Son Sitz-im-Leben peut être situer précisément en 360, 
puisque la parole a comme arrière plan la fuite d'Athanase et la poursuite du duc Artémios. 
Quand Théodore descendant le Nil croisa le duc qui montait avec les militaires, il voulait 
retourner à Phbôou mais des frères nautoniers le persuadèrent de ne pas remonter à Phbôou 


(Bo 185, Lefort, Les Vies Coptes, p. 197). 


Or dans G? 137 ce sont les frères qui voulaient rebrousser chemin, alors que Théodore 
voulait descendre vers les monastères de Hermopolis en prononçant la parole citée.?? Mais la 
vérité est à la tradition grecque dans laquelle Théodore ne voulait pas retourner au moment 
concerné dans le monastère de Phbôou où sa confrontation avec le duc redoutable eût été 
inévitable. Hormis cette parole recherchée, G 137 contient un élément psychologiquement 
propre à lui et commun aux deux autres références, qui est l'apologie et la défense pour soi- 
même au prix d’autrui ou de la communauté. En donnant, dans un moment après son 
investiture en 352, une catéchèse en ces termes «Dieu donc lui montre sa grâce par le fouet 
d'une maladie, d'un chagrin, ou de la honte de sa chute (tions toù ohéAuatoc), afin 
que, ayant repris conscience, il marche au milieu de l'étroit chemin (cf. Mt 7, 13) jusqu'au 
terme du passage» (G/ 141), Théodore vante sa sainteté, en alléguant sa maladie, ses larmes si 
abondantes, et même sa chute en 344 et son espèce d’exil au monastère de Phnoum en 346- 
352. Et pourtant est-ce que Théodore marcha vraiment, comme selon sa conviction, par le 


chemin étroit qui conduit à la vie"? 


Il convient pour l'instant d'établir un tableau de concordance avec Basile de Césarée. 
Après avoir passé sept ans (336/337-344) à l'administration du monastère de Tabennêse, deux 
ans à la pénitence, et après s'être retiré au monastère de Phnoum durant six ou sept ans, 
Théodore, n’ayant été nommé successeur auparavant ni par Pachôme (mai 346) ni par 
Pétronios (juillet 346), s'investit enfin à la tête de la congrégation en 352, au moment où Basile 
était prêt à partir de Césarée pour Athènes, et où sa sœur Macrine s’installait à Annisa du Pont 
pour plusieurs années en pratiquant l’ascèse dite familiale sous l’influence d’Eustathe de 


Sébastée. Il faut noter que les débuts du gouvernement de Théodore étaient sans doute très 


?l Ruppert, Das pachomianische Müônchtum, p. 227 ; Amélineau, op. cit., p. XCV ; Bo 69-70 et G! 77-78. 
Pachôme conduit Théodore à donner sa première catéchèse et ensuite installer à Tabennêse en tant 
qu'administrateur, «car sa parole était pleine de grâce en toutes choses» (Bo 70 et G/ 78). 

7? Cf. voir l'analyse de Festugière, La première grecque de s. Pachôme, pp. 58-60 : selon son lui, Bo et G? sont 
indépendants ! 

# cf. Bo 186, Lefort, Les Vies Coptes, p. 202, 2-4. 
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marqués, comme nous l'avons signalé plus haut, par le mysticisme, mais on n'a pourtant 
jamais vu ce phénomène dans le cénobitisme cappadocien, sauf dans un groupe dit messalien 
paru en Syrie mais aussi en Asie Mineure à partir des années 70 du IV* siècle, et dont 
quelques éléments ont été rapprochés de certains aspects du cénobitisme basilien par des 
savants. On situe en 356-357 le voyage philosophique ou monastique de celui-ci, pendant 
lequel il n'alla que jusqu'à Alexandrie et n'eut pas d'occasion de contacter les moines 
pachômiens.?* Vers 360, date à laquelle Basile assista au concile de Constantinople peut-être 
en tant que lecteur?” avec son évêque Dianée, et deux ans plus tard (362) lorsqu'il s’initiait à la 
vie d’ascèse depuis quatre ou cinq ans en compagnie de certains disciples d’Eustathe de 
Sébastée, Théodore fonda déjà, à tout le moins, deux autres monastères, Nouoï et Kahior, et 
celui-ci a été un des réfuges d'Athanase d'Alexandrie en fuite en 363. Basile fut ensuite 
ordonné prêtre sans problème (vers 364), et écrivit son premier Ascéticon avant 368/369 ; en 
Egypte, les bateliers pachômiens laissèrent un premier document administratif qui nous est 
parvenu et qui atteste leurs activités de transport du blé fiscal (367/368, voir la notice 
d'Anoubion apotactite) et celui-ci prouve d'autre part l'authenticité de l'Appendix des Vies où se 
trouve à plusieurs reprises évoqué le souci des activités maritimes à travers la mention de 


leurs bateaux. 


Théodore que l’on nomme souvent ‘coadjuteur” ou ‘lieutenant’ d’Horsièse, ne put 
réaliser son désir inconscient ou non et condamné déjà par Pachôme en 345 que lorsqu'il céda 
aux supérieurs qui voulaient posséder plus que d'autres moines, comme Apollonios, source de 
la dégénérescence en 352, et élargir leurs activités au-delà de la limite prescrite par Pachôme, 
parmi lesquelles la possession de terres et surtout la fabrication de bateaux (cf. G’ 127). «Les 
frères avaient acquis beaucoup de terrains et aussi, après quelque temps (c'est-à-dire peu après 
352), beaucoup de bateaux puisque chaque monastère construisait des navires » (G/ 146) ; il 
faut citer aussi des passages de la recension copte : «Apa Théodore de son côté fit route à pied 
jusqu'à son arrivée au sud ; car il refusa de monter sur l'une des barques que les monastères 


s'étaient auquises, parce qu'il ne voulait pas qu'on fabriquât des choses de ce genre dans les 


# Il est étonnant de dire que «the rules of Pachomius' non only influenced Basil of Caesarea.… Virtually every 
monastic order regards Pachomius as its ancestor » (J. Mcguckin, Encyclopedia of Monasticism, éd. W.M. 
Johnston, Chicago et Londres, 2000, p. 986). On trouve dans le corpus basilien une seule mention sur les 
Thébains' (ép 207, 2.3). 

#5 Voir S. Giet, «Saint Basile et le concile de Constantinople de 360 », Extract from JTS vol 6, part I, April 1955, 
pp. 94-99. 
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monastères » (Bo 204), ce rapport fait sourire, car l'apologie besogneuse cherche à cacher le 
compromis en échange duquel son généralat put se maintenir? 

Pourtant cet élargissement, première étape, est le résultat inévitable de l'histoire 
pachômienne, dont le germe fut déjà ensemencé tant dans le système hiérarchique inventé par 
le fondateur que dans sa volonté, et personne ne put maîtriser son évolution, après la mort du 
fondateur, ce qui explique la démission d’Horsièse ainsi que le compromis de Théodore.?? 
Ainsi, lorsque l'Asie Mineure commença à avoir des communautés régies par ses premières 
règles cénobitiques sans directe influence du cénobitisme pachômien, celui-ci était en train de 


s'éloigner d'un des esprit essentiels du fondateur. 
* Horsièse 


Il est originaire du couvent de Seneset-Chénoboskion (G/ 129). Les Vies donnent peu de 
renseignements sur lui avant qu'il investisse le généralat. Sa digne personnalité et son esprit 
pénétrant furent reconnues par Pachôme et Pétronios, et ainsi succède-t-il à son prédécesseur 
en juillet 346, bien qu'il fût assez jeune (à peu près 45 ans). Une fois retiré dans son couvent 
d'origine en 352, il reprit la direction générale de la Koïnonia en 368. 

Son gouvernement dépasse largement l'épiscopat de Basile. Celui-ci envoya en 371-372 
à Athanase cinq lettres sans réponse directe (ép. 66, 67, 69, 80 et 82), qui tentaient de contribuer 
à la solution du schisme d'Antioche, alors que le même archévêque d'Alexandrie ne figure pas 
dans les sources relatives au gouvernement d'Horsièse?” ; sa présence à S$moun-Hermopolis en 
368 mentionnée dans Bo 210 (Lefort, Les Vies Coptes, p. 233) est évidemment fausse, car les 
compilateurs y appliquent de manière anachronique sa fuite à Hermopolis et Antinoopolis en 
363, et d'autre part Athanase s'est replié en banlieue d'Alexandrie dans son dernier exil en 
365, sous l'empereur Valens, et pour une période courte.” A l'époque où en Asie Mineure la 
deuxième congrégation du cénobitisme se formait sous l'influence de Basile, ‘maître’ 


(GdioKkaA0G, l'ép, 207, 2.13) des moines, qui accomplissait sa seconde rédaction de 


2 Notre perspective envisage la réponse à la question de Wipszycka, qui écrit que «nous ne pouvons pas non 
plus savoir exactement ce que voulait Théodore » («Contribution à l'étude de l'économie de la congrégation 
pachômienne », JJP 26, p. 181). 

21 Je cite un discours d'Horsièse : «J'en vois parmi vous qui désirent des titres et des gouvernements, qui veulent 
devenir chefs de maison ou quelques autre chose » (G/ 126). 

# Cf. G/ 119 et $7 (Lefort, Les Vies Coptes, p. 393). Voir la première note de la notice du monastère de Seneset. 
Si notre raisonnement n'est pas erroné, sa naissance est à dater approximativement vers 300, parce qu'il 
commenca, selon notre hypothèse, en 321 la vie d'ascèse à Seneset. 

2 Pour les lettres concernées , voir Pouchet, Basile, pp. 241-249. 
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l'Ascéticon (370-378), nous ne sommes pas renseignés sur ce qui s'est passé dans le premier 
coenobium. Mais à travers le généralat d'Horsièse, le plus grand théoricien du cénobitisme 
pachômien dont l'esprit d'interprétation biblique et cénobitique fit l'objet de louange de 
Gennadius,”! la Koinonia égyptienne fut entrée, pour la première fois dans son histoire, dans 
un contact réel et intime avec le patriarcat alexandrin, à partir vraisemblablement de 387 (voir 
notre notice de Théophile d’Alexandrie). Ce contact conduira les fils de Pachôme à accomplir la 
deuxième étape fondamentale de l'élargissement dans les siècles suivants, laquelle sans doute 
s'écarte beaucoup de l'esprit de Pachôme attaché au pur laïcisme : le rattachement des 


tabennésiotes au siège épiscopal d'Alexandrie. 


B. Archimandrites pachômiens 


* Bêsarion (BHcapION) 


Il fut sans doute le successeur d'Horsièse à l'époque de Théophile d'Alexandrie (384- 
octobre 412).* Il connut une émeute dont l'origine est attribuée à un certain Victor. Mais il est 
douteux d’identifier ce dernier à l'archimandrite Victor (voir la notice de Victor). Selon S/, il 
envoie à Théophile d'Alexandrie l'histoire de cette révolte écrite par ses disciples qui ont aussi 


rédigé la vie d'Horsièse et l'histoire de la Congrégation pachômienne.* 


* Jonas le Doux (iwNac rrakepioc) 


L'ostracon de la collection Golénischeff, publié par B. Turaiev fournit son nom après 
Théodore et Horsièse, successeurs de Pachôme : arTA 1&NaC Trakeépioc, arra TA20M. Cette 
£ 3 4 s 15 û 4 A . 
donnée s'accorde mal avec le témoignage de S°° qui présente Bêsarion comme successeur 
immédiat d'Horsièse. Enfin, il n'est attesté nulle part ailleurs comme un des successeurs de 


Pachôme. 


30 Histoire Acéphale 5, 6 et Index des Lettres festales de 365. 

#1 Pour l'évaluation de Gennadius, H. Bacht, «Pakhôme et ses disciples », dans Théologie de la vie monastique, 
Etudes sur la tradition patristique, coll. Théologie 49, pp. 44-45. 

#2 CSCO 160, n. 40 et Lefort, Les Vies coptes, p. 404, p. 19. 

# Lefort, Les Vies coptes, p. 403-404. 

# Coquin, «4pa HAMAY Martyr pachômien au V° siècle», p. 160 : nakepioc est une transcription copte du mot 
grec r-AKÉPOLLOG. 
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* Pachôme (rragæn) le Petit 


Il a été archimandrite de Phbôou à l'époque de Cyrille d'Alexandrie (412-444). D'après un 
Synaxaire des Coptes, il se rend à Alexandrie vers 412-415 avec d'autres frères après la 
réception d'une lettre de Cyrille (voir la notice de Hamay). Il est aussi attesté dans un ostracon 


avec Jonas le Doux. 


* Victor (Biktop / sxrwp : mort avant 450) * 


Selon les Actes coptes du concile d’Ephèse datés du V° siècle, Victor, ayant reçu une 
lettre de Cyrille d'Alexandrie (412-444), part en 431 au monastère de Phbôou pour gagner la 
capitale de l’Egypte et ensuite Constantinople (82). Un discours conservé en arabe, attribué à 
Timothée, patriarche d’Alexandrie rapporte aussi que Victor, supérieur ‘des moines de 
Tabennêse” (c’est-à-dire des Tabennésiotes ) a suivi le même itinéraire au même moment. À 
peine arrivé à Constantinople, Victor, supérieur général de la congrégation pachômienne, est 
mandé par l’empereur Théodose Il (408-450) et il exerce une influence puissante sur 
l’orientation du concile d’Ephèse, enfin il finit par y imposer la volonté de Cyrille, 
archévêque d'Alexandrie (Actes Coptes du concile d’Ephèse, p. 3). Par rapport à cette légende 
dorée des Actes du concile, l’Allocution de Timothée fournit une des raisons pour laquelle 
Victor s'est montré audacieux auprès d'un empereur au caractère ombrageux : sa mère, alors à 
la tête actuelle des religieuses pachômiennes, a conçu Victor par l'œuvre de l'empereur 


Théodose (pp. 41-42). 


En revanche, les critiques modernes essayent de dégager des tracas hagiographiques 
l'image de Victor pour arriver à la réalité historique, qui se résume ainsi. Cyrille d'Alexandrie, 


alors qu'il va à Ephèse avec Senoute et d'autres évêques,” laisse Victor à Constantinople en 


# Les sources principales : U. Bouriant, Actes coptes du concile d’Ephèse, Mémoires publiés par les membres de 
la mission archéologique française au Caire, tome 8-1; A. van Lantschoot, «Allocution de Timothée 
d'Alexandrie prononcée à l’occasion de la dédicace de l'Eglise de Pachôme à Phbôou», Le Muséon 47, pp. 39- 
56. Le fragment copte de ce discours est publié en 1895 dans MMAF t. 4-2 sous le titre «Récit sur la vie de 
Martyrios et sur les cénobites » (pp. 630-632, suivies de l'introduction de E. Amélineaux, pp. 492-494). Quant à 
la datation de la mort de Victor, il faut rendre compte que son successeur Paphnuti était au monastère de Canope 
depuis un an en novembre 451. Il succéda donc à Victor avant 450. 

% Pour la datation des Actes coptes du concile d’Ephèse, W. Kraatz, Koptische Akten zum ephesinischen Konzil 
vom Jahre 431, TU 26-2, p. 171 et J. Hefele - H. Leclerca, Histoire des conciles, t. II, p. 1312. 

7 Vie de Senoute, éd. H. Wiesmann, CSCO 129, pp. 6-8 ($ 17-21) et surtout 33-34 ($ 129-130). Senoute est 
accompagné d'un autre frère, peut-être notaire de son monastère (CSCO 129, p. 7: $ 18-19. cf. J. Leipoldit, 
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vue qu'il influence Théodose II (contrairement à l'avis de R. Coquin, les Actes coptes ne 
mentionnent jamais directement la présence de Victor au concile d'Ephèse).%* Mais la mission 
de Victor à Constantinople a été malmenée. L'Empereur a persévéré dans son amitié pour 
Nestorius, ennemi de Cyrille. D'autres partisans de Cyrille sont arrivés à Ephèse en 
soupçonnant Victor de ne pas accomplir sa mission, voir qu'il s'opposait même à Cyrille. Face 
à cette accusation, Victor dut se présenter à Ephèse pour se défendre devant le parti de 
Cyrille. La revendication de son innocence dut être accompagnée essentiellement d'un 
serment. Les Actes coptes et l'Allocution arabe ne parlent jamais d'un échec : mais cette 
orientation historique est la conclusion de l'analyse de W. Kraatz sur Victor (6 dyarntôc 
uovaoTtns Biktwop) qui s’appuie sur une lettre de Cyrille conservée en grec et adressée à 
Théodose IL* Après l'arrêt de Victor à Ephèse dans un but défensif, la reconstruction de 
l'histoire diverge. D'après W. Kraatz, Victor, de retour à Constantinople, rejoigna :la 
manifestation des moines et métropolitains qui obligea Théodose II à déposer Nestorius, 
évêque de Constantinople. Mais, E. Schwartz pense que Victor commit un parjure à Ephèse 
qui provoqua son retour au couvent alexandrin de Canope ; Victor en tant que supérieur du 
monastère de Phbôou est, d'après lui, une exagération littéraire, car il n'était en réalité qu'un 


moine pachômien de Canope.“° 


Vers 417, Mélanie la Jeune visite Alexandrie et y rencontre ‘le très saint abba Victor’ (6 
dyudtatos àBBX Biktwp), qui est sans doute pachômien.* Est-ce le même Victor que le 
héros des sources coptes et arabes, tel que l’envisage E. Schwartz ? Les Actes coptes 
conservés dans un unique manuscrit original, acheté au XIX° siècle à Akmîm pour le compte 
de la bibliothèque nationale, émanent évidemment des milieux pachômiens. Du vivant de 


Pachôme, on compte déjà au moins quatre communautés pachômiennes aux environs 


Schenute von Atripe, p. 90). Excepté les sources hagiographiques, un apophtegme copte raconte aussi, entre 
autres, la présence de Senoute à Ephèse (D. Regnault, Les sentences des pères du désert, troisième recueil et 
table, p. 164, Am 1492). 

# «According to the coptic sources, he was present at the council of Éphesus with saint Cyrill and saint Shenute 
» (R. Coquin, «Victor of Tabennësë », CopEn, v. 7, p. 2308 ). Quant au silence des Actes coptes sur la présence 
de Victor au concile d'Ephèse, voir W. Kraatz, Koptische Akten zum ephesinischen Konzil vom Jahre 431, TU 
26-2, pp. 151 et 157. E. Schwartz suit la reconstruction historique de W. Kraatz selon laquelle Ja halte de Victor 
à Constantinople est conçue par Cyrille (Cyrill und der Mônch Viktor, Sitzungsberichte der Akademie der 
Wissenschaften in Wien, 208-4, p. 50). Par contre, dans la vie de Senoute, cela n'est pas suggéré (Vie de Senoute, 
éd. H. Wiesmann, CSCO 129, p. 7 : $ 18, pp. 33-34 : $$ 33-34 ). 

%W. Kraatz, op. cit., pp. 152-161. J. Hefele doute de l'identité commune du Victor des Actes Coptes avec celui 
de la lettre de Cyrille, d dyarntôs lovaotns Biktop. J. Hefele - H. Leclercq, Histoire des conciles, t. IL, 
pp. 1309-1320, en particulier, p. 1311. 

%E. Schwartz, op. cit., p. 50-51. 
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d'Akmîm (= Panopolis), qui partagea au IV°-V° siècle le rôle de centre culturel avec Alexandrie 
(voir supra pp. 81-83). On sait qu’il y avait au début du V° siècle des frères d'élite qui 
s’adonnaient à la calligraphie (Pallade, HL 32, 12). Et l'an 459 est le ferminus postquem du 
Discours de Timothée adressé à Phbôou. Il n'est pas vraisemblable que les sources 
pachômiennes datées du V° siècle, transforment un moine ou un supérieur de monastère en 
tête de la congrégation pachômienne. L'exagération littéraire est évidemment une des 
caractéristiques de la bibliothèque pachômienne. Mais si on croit que la glorification se fait 
sous la fausseté au point qu’un supérieur général encore vivant dans la mémoire cède la place 
à un moine, cette croyance ne va pas avec le sentiment des pachômiens qui étaient en général 
très fiers des successeurs de Pachôme, père du cénobitisme. De plus, on connaît Victor 
l'archimandrite de Tabennêse par la vie de Senoute.*? 

Victor est présenté selon les sources tantôt comme l’archimandrite de Tabennêse tantôt 
comme le supérieur de Phbôou, et ce point a été l’objet principal de la discussion des 
savants.* Cette polémique n’a aujourd’hui plus de signification, car nous savons que le nom 
de Tabennêse symbolise la congrégation des monastères pachômiens et que dès le début du 
cénobitisme pachômien les moines pachômiens étaient connus comme Tabennésiotes (voir 
supra pp. 46-48). L’archimandrite de Tabennêse doit donc être compris comme celui ‘des 


moines de Tabennêse’, c’est-à-dire, ‘des Tabennésiotes’. 


Un point fort solidement établi est le fait que Victor, archimandrite de Phbôou fut 
présent à Constantinople en 431, quel que fut son rôle dans le palais royal.“ Sa présence à 
Ephèse et son serment devant les partisans de Cyrille semblent être historiques, quoi qu'il soit 
arrivé ensuite. L’embellissement de Victor se fonde sur ce noyau essentiel et réel. Toutefois, 
l'imagination littéraire des moines pachômiens est autre qu’une falsification sans 
signification, parce que même quelque chose de faux ne manque pas d’une certaine actualité. 

La Thébaïde, fort éloignée du centre de l’Empire, était considérée comme le bout du 


monde. L’isolement géographique qui limite plus ou moins les activités des moines cénobites 


# D. Gorce, Vie de Mélanie, SC 90, p. 201, n. 2. 

2E, Amélineau, Vie arabe de Senoute, MMAF 4-1, p. 431 : 'anba Victor, archimandrite de Tafnis'. 

# A. van Lantschoot, «Allocution de Timothée d'Alexandrie prononcée à l'occasion de la dédicace de 1 "Eglise 
de Pachôme à Phbôou», Le Muséon 47, p. 18, n. 5 et p. 19, n. 17 ; W. Kraatz, op. cit, pp.162-169 ; E. Schwartz, 
op. cit, p. 50 ; P. van Cauwenbergh, Etude sur les moines d'Egypte depuis le concile de Chalcédoine (451) 
jusqu'à l'invasion arabe, p. 153. 

# Dans le Panégyrique de Macaire de Tkôou dont l’auteur est probablement Theopistus, prêtre de confiance de 
Dioscore (T. Orlandi, «Theopistus », CopEn, p. 2254), le rôle de Victor à Constantinople est décrit, semble-t-il, 
comme dans les Actes coptes. Voir la note des sources de Victor. 
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cesse de les empêcher dans la legende dorée de Victor. Le supérieur général des monastères 
pachômiens est le fils naturel de l’empereur. Sa mère qui connut autrefois Théodose II est la 
supérieure générale. ‘Le pieux Théodose’, exultant à l’idée de ‘trouver une postérité dans Sion 
et une famille dans la Jérusalem céleste’, dit à son fils Victor mais en confidence qu’il lui 
soumettra tout son empire. Pourtant, le fils de Pachôme s’excuse de ne pas porter la couronne 
impériale. En revanche, il a un grand souci contre les hérétiques pernicieux. L’empereur laisse 
Victor rester au palais royal, en offrant à la disposition de son monastère une partie du palais, 
alors qu’il envoie Cyrille et Senoute à Ephèse; les nouvelles provenant d’Ephèse ne 
parviendront à Théodose que par l’intermédaire de Victor : ainsi, l’empereur n'écoute aucune 
personne, sauf Victor. Enfin, Victor, en tant que successeur de Pachôme, joue un rôle éminent 
lors du troisième concile œcuménique d’Ephèse. C'est lui qui engagea l’empereur à exiler 
Nestorius en Egypte. Après le concile, l’empereur accorde à Victor plusieurs faveurs. II lui 
donne de la terre ainsi qu’une énorme quantité de matériaux de bonne qualité pour qu’il 
puisse édifier une magnifique basilique à Phbôou. Les notables de l’empire lui fournissent 
aussi en cadeaux de nombreux vases précieux pour le même édifice. Théodose autorise la 
construction d'une citadelle contre les Barbares. Il fait installer, d'ailleurs, à Phbôou un tribun 
accompagné de quatre-vingt soldats pour exécuter ce que lui ordonne Victor; ainsi, 
‘l’empereur lui remit le pouvoir sur toute la terre d'Egypte’. 

Le message que relaie ce résumé de Timothée d’Alexandrie est signifiant. Le 
mouvement cénobite à peine commencé un siècle avant entre maintenant dans un tout autre 
aspect avec l’avènement de Victor. A l’époque de Pachôme, fondateur du cénobitisme, et de 
ses successeurs immédiats, leurs monastères n’étaient que des endroits isolés des centres de 
l'Eglise catholique et de la politique impériale, parfois même leurs victimes. Pachôme dut se 
défendre devant des évêques de la région au ‘synode local” de Latopolis" qui s’achève dans 
une violence sanglante. Les autorités ont réquisitionné le bateau des moines pachômiens 
quand Théodore descendit le Nil avec ses frères (S° 119 : Lefort, Les Vies Ces p. 265). Les 
Vies gardent des souvenirs qui rappellent, au niveau du monde de l’Eglise et de la politique 
impériale, les difficultés du cénobitisme naissant. Mais, la récapitulation attribuée à Timothée 
d’Alexandrie situe le cénobitisme pachômien dans un contexte opposé. Il ne s’agit pas d’un 
synode local, ni de la puissance ducale de la Thébaïde ou de l’ Alexandrie. La scène où joue le 


moine copte se déroule dans la capitale de l’Empire et plus précisément dans la résidence 
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royale. Le fils de Pachôme manipule l’empereur qui reste l’ami de Nestorius pour le déposer 
et il se présente comme un héros de l’orthodoxie de l’Eglise. Le concile oecuménique 
d’Ephèse est mené ainsi par l’intervention décisive du cénobite du monastère de Phbôou. 
Enfin, Phbôou n’est plus un lieu isolé. Le village des moines, connu jadis sous le nom du 
‘coenobium” est devenu un centre politique en même temps qu’ecclésiastique. On trouve 
sûrement dans l’exploit de Victor, raconté brièvement par Timothée, la volonté des 
tabennésiotes, de sortir le monastère de Phbôou de son isolation géographique et de le mettre 
même au centre de ce courant. Le concile d’Ephèse et la présence de Victor à Constantinople 
furent une belle opportunité pour réaliser cet idéal, au moins, de manière littéraire : les fils de 
Pachôme, ‘père du cénobitisme’, restés coincés en marge de la vie politique et sociale de 
l’Empire malgré leur renom monastique et spirituelle, jouent désormais un rôle d’agents 
spéciaux au delà des vallées du Nil. 

La dédicace de la basilique de Phbôou de l’époque de Martyrios, successeur de Victor 
l’archimandrite constitua une autre occasion de voir exprimer la hantise des moines 
pachômiens. Selon l’Alocution de Timothée, les patriarches occupant les quatre sièges 
(Alexandrie, Rome, Ephèse et Antioche) sont invités à la dédicace de Phbôou par l’empereur 
Léontius I (457-474) et le nombre total des évêques y ayant assisté est de huit cents vingt- 
quatre.“ Au début du IV° siècle, on compte en Egypte une centaine d’évêques, chiffre resté à 
peu près constant.*” Le nombre des évêques, huit cents vingt-quatre, comprendrait presque la 
totalité de tous les évêques de l’empire, ce qui montre évidemment qu’il y a exagération. De 
plus, la dédicace de l’église de Phbôou est la dernière mission divine des trois évêques de 
Rome, Antioche et Ephèse, et du pieux duc et de sa femme : ils meurent à Phbôou après la 
dédicace et ils sont ensevellis dans le cimetière du monastère. Cette histoire légendaire du 
monastère de Phbôou le présente comme un des centres ecclésiastiques de l'empire. Enfin, le 
Discours de Timothée et les Actes coptes du concile d’Ephèse qui sont tous deux fabuleux, 
constituent un aspect de ‘T’idéologie d’élargissement” des moines pachômiens qui espéraient 
s’engager dans les affaires de l’Eglise et de l’Etat au-delà de leur caractère laïc et de la limite 


géographique de la Haute Egypte. 


#5 11 faut nuancer le terme 'synode’ d'après le point de vue de A. Martin, car il n'est pas pertinent d'appliquer pour 
l'Egypte l'expression ‘synode local" en dehors d'Alexandrie (A. Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise 
d'Egypte au IVe siècle, p. 681). 

46 Ce récit est ‘faux et impossible" (E. Amélineaux, MMAF t. 4-2, p. 494). 

#7 Maraval, Le christianisme, p. 67. 
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Quelles sont les sources de ce résumé de Victor, raconté par Timothée, conservé en 
version arabe et dont le fragment copte est conservé ? Les Actes coptes sont fort mutilés, et 
cet état ne permet pas d’identifier la source de l’Allocution de Timothée dans les Actes coptes. 
Pourtant, on peut relever au moins un point capital qui fait converger les deux textes. Ni les 
Actes coptes ni l’Allocution ne mentionnent la présence de Victor à Ephèse ; il séjourne 
toujours au palais royal au cours du concile d’Ephèse. Les activités de Victor constituent un 
parallèle entre les deux sources.“ Il est donc probable que l’Alocution de Timothée est un 
résumé essentiel des Actes coptes. On a discuté si Timothée est Elure (457-460 ; 475-477) ou 
Salofaciol (460-475 ; 477-482). Je pense que ce Timothée est Elure à la suite de van 
Lantschoot. Il dit dans son Allocution que le monophysite Dioscore (444-451), archévêque 
d'Alexandrie est ‘mon cher Apa Dioscore’. Timothé l’Elure était prêtre d'Alexandrie à l'époque 
de Dioscore. Il lui resta donc fidèle, même lorsque ce dernier fut déposé au concile de 
Chalcédoine (451). Donc, Timothée doit être monophysite, et non pas l’archévêque 
surnommé 'Salofaciol' attaché à la foi de Chalcédoine. Enfin, les Actes coptes doivent exister 


dès la moitié du V° siècle. 


* Paphnuté (narmoyre : mort vers 452) 


L'Allocution de Timothée est conservée intégralement en arabe et partiellement en copte. 
Sur le successeur immédiat de Victor à Phbôou, A. van Lantschoot constate une divergence, 
qui reste inexpliquée (p. 45, n. 17). D'après le texte arabe, Victor est allé en Asie Mineure 
(peut-être à Gangres) où Dioscore d'Alexandrie est exilé et «il trépassa dans cet endroit et on 
lui donna pour successeur le saint Apa Martyrios » (van Lantshoot, p. 45). Par contre, le 


fragment copte conserve ses premières lignes qui commencent ainsi : «...Rakoti et l'on plaça 


*8 Il est intéressant de constater dans le Panégyrique de Macaire de Tkôou la même présence de Victor dans le 
palais royal de Constantinople. E. Amélineau, Panégyrique de Macaire de Tkôou, MMAF 4-1, p. 133 : « Apa 
Victor, l'archimandrite de Tabennêse et l'abbé Dalmace priaient mon père (Cyrille) d'entrer dans le palais » mais 
Cyrille dit ne pas y entrer jusqu'à ce que le nom de Nestorius soit effacé de l'empire (dans l'édition moderne de 
D. W. Johnson, À panegyric on Macarius, CSCO 415-416, X, 7, p. 64 ). La description fragmentaire du 
Panégyrique ne s'accorde pas avec l'hypothèse de W. Kraatz. 

# D’après van Lantschoot, c’est le monophysite Timothée Elure qui était opposé au concile de Chalcédoine (op. 
cit., p. 22 et p. 45, n. 16) et qui fut exilé par Léon I (457-474), Par contre, P. van Cauwenbergh pense qu’il s’agit 
de Timothée Salofaciol attaché à la foi de Chalcédoine (Etude sur les moines d'Egypte d'Egypte depuis le 
concile de Chalcédoine (451) jusqu'à l'invasion arabe p. 154) à la suite de Ladeuze (Etude, p. 205). 

% M. Simonetti, «Timothée Elure», DECA, pp. 2451-2 ; voir aussi T. Bôhm, «Timotheus von Alexandrien 
(Aelurus ) », LACL, p. 607. 
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le vieillard saint Apa Martyrios sur le monastère à la place d'Apa Panouté (ranoyre) » 
(l'édition de E. Amélineau, p. 630). 

En effet, Apa Paphnuté est bien attesté dans le Panégyrique de Macaire de Tkôou. Ce 
Panégyrique attribué à Dioscore d'Alexandrie rappelle plusieurs fois dans son discours le nom 
de Paphnuté qui constitue avec Théopiste d'Alexandrie ses interlocuteurs : ana narnoyre 
TIAPXHMANAPITHC, ATIA HATINOYTE À€ TTAPXHMANAPITHC et TATNOYTE (CSCO 415, XII, 6 ; XV, 2 
et 3) ; dans l'édition bohaïrique de E. Amélineau, la dernière occurrence devient ana ragnoyt 
A€ THAPXHMANAPITHC NTE TABHNNHCI (p. 154). Donc, Paphnuté est évidemment le supérieur 
général du monastère de Phbôou, mais il n'est pas simple supérieur du monastère de Canope 
comme l'affirme D. W. Johnson, éditeur moderne des recensions sahidiques.°! 

C'est par Paphnuté dans le Panégyrique de Macaire de Tkôou qu'on arrive à bien 
comprendre la problématique de la divergence de l'Allocution de Timothée. Le scribe arabe, 
n'étant pas renseigné par l'histoire de Paphnuté, remplace son nom par Victor, et ainsi Victor 
va, dans la version arabe, à Gangres au lieu de Paphnuté. Il est bien donc naturel de corriger la 
version arabe par le fragment copte. Enfin, le gouvernement de Paphnuté, successeur 


immédiat de Victor, a été sans doute court.” 


Paphnuté était ‘un adhérent fervent’ de Dioscore d'Alexandrie.” Il séjournait à Canope 
depuis environs un an, lorsqu’en octobre 451, le concile de Chalcédoine déposa Dioscore. En 
novembre 451, l'empereur Marcien (450-457) convoque un synode locale d'Alexandrie en vue 
d'élire le remplaçant de Dioscore.** Macaire de Tkôou, ami de Dioscore, vient à Alexandrie 
pour le synode et Paphnuté l'emmène à son couvent de Canope pour demander des nouvelles 


récentes de Dioscore. Ce dernier écrit à Paphnuté sur sa situation misérable. Enfin, Paphnuté 


51 CSCO 416, p. 1, n. 3 : «Paphnutius is the superior of the Pachomian monks at Canope mentioned in the 
‘Histoire de Dioscore' (Nau, Journal asiatique, p.297, n. 1)». 

7 R.-G. Coquin, «Paphnutius», CopEn, p. 1882. 

% Gascou, The Metanoia, p. 1609. L'histoire de l'amitié entre Paphnuté et Dioscore est connue par le 
Panégyrique de Macaire de Tkôou MMAF 4-1, pp. 155 ss. (éd. de E. Amélineau) et CSCO 415-416, XV, 3 ss. 
Voir aussi l'introduction de E. Amélineau, MMAF 4-1, p. XXIV. 

% Enfin, Protérios souscrit le tome de Léo, et il est investi de l’évêché d'Alexandrie (E. Amélineau, MMAF 4-1, 
pp. 154 ss. ; CSCO 415-416, XV, 5 ss). Pourtant Protérios était un des hommes de confiance de Dioscore (P. 
Maraval, Le christianisme, p. 396). 
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visite l'évêque exilé à Gangres pour le consoler, peut-être en 452.5 ]1 y meurt bientôt, avant la 


mort en 454 de Dioscore en exil.* 


* Martyrios 


Sous le généralat de Martyrios, la construction de la basilique de Phbôou qui avait été 
commencée à l'époque de Victor fut achevée et l'église fut consacrée. II semble que son 
voyage à Constantinople pour voir Léon I (457-474), rapporté dans la Vie bohaïrique de 
$enoute,”” concerne l'acheminement des travaux de la basilique de Phbôou (pour le rapport 
archéologique de la basilique, voir la notice du monastère de Phbôou ). Dans une autre anecdote 
où il visite de nouveau apa ‘prophète’ Senoute, Maïrtyrios l'archimandrite de Phbôou 
(MAPTYPIOC TMAPXHMANAPITHC NTEpBwY) est accompagné d'un soliste (oypaxTnc), sûrement 


pachômien, qui chanta des psaumes à la synaxe du Monastère Blanc. 


* Pshintbahsé (nwmrea2ce) 


Son nom est évoqué dans une Vie d'Abraham de Far$out : «après la mort de 
Pshintbahsé, les frères établirent à sa place Apa Abraham », bien que, selon un fragment 
sahidique traduit par Lefort, cela n’advint qu'au bout du schisme qui se produisit dans la 
congrégation après la mort de Pshintbahsé.*” Ce dernier qui dirigea au début du VF siècle 24 


monastères dans l'ordo est donc le prédécesseur d'Abraham. ° 


% Selon le Panégyrique, Paphnuté visite Dioscore exilé pour annoncer la mort de Macaire de Tkôou (E. 
Amélineau, p. 92 ; CSCO 416, p. 1), qui peut se situer peu après l'élection de Protérius, archévêque catholique 
(CSCO 416, XV, 8 : sa mort est provoquée d'un coup de pied d'un certain Sergius, courrier venu de 
Constantinople, sur ses organes sexuels ). 

56 «Un ange du Seigneur apparut au saint Apa Paphnuté (il faut lire Paphnuté à la place de Victor) et lui dit : 
Lève-toi, prends du pain corporel et va chez le patriarche ; console-le car il est extrêmement triste, lui et ses 
enfants. Il se leva en hâte, alla à l'endroit où le patriarche était exilé. Il trépassa dans cet endroit et on lui donna 
pour successeur le saint Apa Martyrios» (van Lantschoot, p. 45). 

ST H. Wiesmann, Vie de Senoute, CSCO 129 (traduction latine du texte bohaïrique, CSCO 41, éd. J. Leipoldt ), p. 
20 ($ 74) : «Aliquando autem etiam apa Martyrius (archimandrita ) Phbou profecturus Constantinopolim ad 
regem, cum in regionem monasterii pervenisset, dixit, Volo priusquam in septentrionem commeem, divertere ad 
salutandum patrem meum prophetam apa Sinuthium' ». 

8 jdem., p. 26 ($ 93). 

9 Vie d'Abraham, éd. E. Amélineau, MMAF 4-2, pp. 743-744 ; Lefort, Les Vies Coptes, p. 406 (S'?), 

ci Lefort, Les Vies Coptes, p. 406 (ST. 
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* Abraham (aspazan) de Farÿout‘ 


Appelé aria, APXHMANAPITHC, OU ZHFOYMENOC MnBooy, il est originaire du village de 


2 


Far$out du nome de Diospolis. Devenu moine à Phbôou, il a succédé à l'archimandrite 
Pshintbahsé, probablement par une élection, et non pas par la nomination de son 
prédécesseur, qui était la manière courante de procéder à la succession d'un archimandrite au 
début de la congrégation pachômienne. Convoqué à Constantinople vers la moitié du VI 
avec d'autres moines monophysites de Syrie et d'Egypte par l'empereur Justinien (527-565), 
Abraham refusa d’accepter la foi chalcédonienne et il ne put plus en conséquence retourner à 
son monastère de Phbôou ; l'empereur Justinien expulsa manu militari les moines anti- 
chalcédoniens de la maison mère des monastères pachômiens. Abraham fonda donc un 
monastère cénobite aux environs de Farÿout, son pays natal, et suivant la règle de Senoute.®* 
Il mourut vers 580. Cependant le monastère de Phbôou subsista encore sous les moines 
chalcédoniens. C'est par le Synaxaire arabe qu'on connaît un certain Elie établi au couvent de 


Farÿout d'Abraham. °* 


65 


Crum appelle Abraham ‘the last orthodox archimandrite of Phbôou', ” en associant non 


sans réserves le livre ‘sur la fin de la communauté’ (arra rrazwnm eTse ean NTkomonia) dans 
le catalogue de la bibliothèque du monastère de saint Elie du Rocher à l'expulsion 
d'Abraham et de ses moines. L'expulsion d'Abraham a eu d'autres effets. Grâce à lui, les 
règles cénobitiques, surtout de Senoute, sont devenues plus familières dans la région de 
Haute Egypte. % Le terme ‘archimandrite’ utilisé dans les milieux du monastère d'Epiphanius 


ne désigne pas Epiphanius, mais les successeurs, semble-t-il, de Pachôme, père du 


S 


cénobitisme.®” La communauté cénobite fondée à Farÿout par Abraham est appelée 


51 On a plusieurs notices sur Abraham excepté d’E. Amélineau. P. van Cauwenbergh, Etude sur les moines 
d'Egypte, pp. 154-156 ; A. Papaconstantinou, Le culte des saints en Egypte des Byzantins aux Abbassides. p. 43 
(elle fournit une bonne bibliographie) ; Coquin, «Abraham», CopEn, pp. 11-12. 

Voir P. Maraval, L'empereur Justinien, ch. VII, pp. 106-120 : son entreprise religieuse qui a tenté d'unir 
l'Eglise n'a pas réussi. 

8 Voir Ladeuze, Etude, p. 214. 

64 Anbä Elie est fêté au treize de Kihak (9 déc.) (PO 3, pp. 436-441, surtout, p. 440). 

$ Crum, The monastery of Epiphanius at Thebes, I, p. 137, n. 6. 

S Jdem., p. 137. 

7 Jbid., p. 130. Il semble qu'en Haute Egypte, à peu près depuis le V° siècle et avant le VI° siècle, le mot 
archimandrite' était utilisé notamment pour les successeurs de Pachôme et de Senoute ou pour le chef d'une 
communauté de cénobites. (même dans les monastères pachômiens, il ne peut pas remonter avant le 
gouvernement d'Horsièse ). Il imprégne peu à peu la communauté des anachorètes ; Apa Paulos, supérieur 
thébaïin au VIII siècle d'un groupe d'anachorètes, est appelé ainsi ‘archimandrite' (W. E. Crum et G. Steindorff, 
Koptische Rechtsurkunden des achten Jahrhunderts aus Djeme, n° 106). Mais dans d'autres régions de l'Empire, 
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uovaotrpioy dans les milieux du laura en Thébaïde d'Epiphanius alors même que celle-ci 
n'est jamais désignée par ce terme 8 ; l'expression HOVOOTHpLo est une des expressions plus 
fréquentes dans la tradition pachômienne authentique.®” On peut donc se demander à juste 
titre si le cénobitisme est plus familié en Haute Egypte à la suite de la nouvelle fondation 


d'Abraham. 
* Paul 


A l'époque de son gouvernement, Badâsyous et Yousâb prirent l'habit monacal à 
Phbôou.”° Il n'est pas claire que l'archimandrite de Paul puisse être Apa Pous (ana royc) 
classé juste après Apa Abraham dans un ostraca copte, qui présente une liste des 
archimandrites de Phbôou./! En tout cas, je suis convaincu que son généralat ne remonte pas 
avant la fin du VF siècle et le début du VIT siècle, car l'existence des villageois de Fâw le 
fixe au plus tôt à la veille de la conquête arabe (Voir les notices Badâsyous, Yousâb et le 


monastère de Phbôou). 
C. Supérieurs des monastères. 
* Anatolios 
P. Cair. Masp. H 67168 datable de 566-570, mentionne un certain Anatolios, ‘très aimé 
supérieur’ (TpoEOTU) du couvent pachômien de Pouinkoréos dans le nome Hermopolite (voir 


le monastère de Pouinkoréos). 


* Jean (‘Iwotvyno) I 


ce terme, originaire de Syrie et de Mésopotamie, s'enracine plus vite dans les communautés monastiques, soit du 
coenobium soit du laura. Cf. E. Wipszycka, «archimandrite», CopEn, pp. 192-194. 

8 Jbid., p. 127. «The few examples of HOVAOTHPLOY cannot in any instance be related to the community of 
Epiphanius». 

% Voir supra la note sur le terme 1 ÔEADOTNG de la GR 5 et la lettre 223 de Basile de Césarée. 

70 PO 11, pp. 667-670. 

7 Timm, CKA, p. 2441. 
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U est très probablement le supérieur du monastère d'Aphroditô et d'un autre dans la 
région Aphroditô-Kom Ichqaou au VF siècle. Jean envoie au supérieur de la Metanoia, 
Georges, un rapport signalant l'expulsion d'un moine nommé Ménas (86.3-4). Il n'est pas 
chargé d'une mission d'inspection comme André, auteur du P. Fouad 87, car celui-ci se 
présente à ce moment-là dans le monastère d'Aphroditô (86.6) (voir la notice d'André). La 
lettre elle-même nous fait supposer que Jean est le supérieur de l'Aphroditô, car l'expulsion est 
de la compétence de la tête du monastère (cf. G7 38). C'est peut-être aussi lui qui est l'auteur de 
la lettre de politesses, P. Fouad 88 (voir 4.2). 

H. Marrou n'a pas pensé que Jean fusse le supérieur de l'Aphroditô (l'édition du P. 
Fouad, p. 184). À son avis, Jean est seulement «un moine appartenant à la communauté 
d'Aphroditô, un personnage sans doute assez notable de celle-ci » à cause de la datation de la 
pièce P. Fouad 86. Selon lui, elle date d'entre le 21 et le 24 février, de peu antérieure aux 
lettres 87-88 du 27 février (l'édition du P. Fouad, p. 187). En effet, le supérieur de l'Aphroditô 
est dans le P. Fouad 87 un certain Jérémie (87.29) et donc Jean ne peut pas avoir cette fonction, 
selon H. Marrou. Toutefois, sa datation est fort loin d'être confirmée. Le texte ne dit que «le 
27 du présent mois» (Kato tv eikoôo EBOdNV Toù napôvtoc unv6c, 86.1-2). Et il n'y a 
aucun autre indice pour le dater ‘en février’ par rapport aux lettres suivantes. Tout ce qu'on 
peut supposer de cette lettre, c’est le fait que Jean était supérieur du couvent d'Aphrodité à un 
moment où Georges et André jouaient des rôles primordiaux pour ses filiales dans la région 
d'Aphroditô-Kom Ichqaou. 

Il me semble également que l'auteur de la lettre 86 soit le même que celui de la lettre 88. 
En effet, Jean, auteur de la lettre 88 ne s'investit pas à la tête du couvent d'Aphroditô, parce 
que nous connaissons, lors de l'envoi du P. Fouad 88, l'existence de Jérémie son supérieur. Je 
suppose que les filiales de la Metanoia dans la région d'Aphroditô- Kom Ichqaou comptent au 
moins trois communautés (voir la notice des monastères pachômiens aux environs du village 
d'Aphroditô-Kom Ichqaou ) et notre Jean du P. Fouad 88 serait un supérieur d'un autre 
monastère dans la région, qui ne s'identifie pas sûrement au Stratonikis, puisqu'il n'est pas au 
courant de l'attitude de ses frères. Les suscriptions des 86 et 88 se rapprochent (voir la note de 
la notice de Georges). Jean salue encore le ‘père commun’ (Koiy0v natépa) et la ‘mère 
commune'(KOLVTV HNTÉpA) qui sont deux têtes de la congrégation pachômienne et qui font un 
séjour à la Metanoia ; ce qui exclut Jean du rang des moines ordinaires. Ainsi contrairement à 
l'avis de H. Marrou selon lequel Jean est moine du monastère d'Aphroditô, tous ces repères 


conduisent à renforcer notre hypothèse (l'édition du P. Fouad, p. 197). 
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* Jean (’Iwoivvng) II 


Jean, ‘très pieux supérieur’ (EdAQBÉOTOTOS TpOEOTU : P. Lond. V. 1686, 8) ou ‘très 
aimé de Dieu Apa moine et supérieur’ (PeobiAéotatos ‘Ana Lovdlwov npozotuc : P. Cair. 
Masp. 67170, 6-7 et 67171, 7-8), représente, en 564-565, son couvent pachômien de Tsmîne 


dans le nome Panopolite, lors des contrats d'achat et de location de terre avec des séculiers. 
* Jérémie (’Iepnuioc) 


I est probablement d'abord supérieur (tpo£otwc) du monastère de Stratonikis (dans la 
première indiction, 87.23) ensuite celui d'Aphroditô (dans la deuxième indiction, 87.29 ; 87. 
33). Les frères de Stratonikis imputent à Jérémie la faillite économique de l'année précédente 
du Stratonikis devant un certain comte Jean et André, moine chargé de surveiller les 
monastères dans le nome Antaioupolite (87.11-17). Selon eux, le déficit de l'an précédent était 
environ de 714 solidi en valeur monétaire (21-26) dont plus de la moitié doit être payée en 
faveur du ‘premier monastère’ de Phboôu./? 

H. Marrou ne doute pas que Jérémie fut le supérieur du couvent de Stratonikis, avant de 
s'investir à la tête d'Aphroditô. 73 Pourtant, le terme 51o{kno1c qui se réfère au rôle de Jérémie 
à Stratonikis, peut nous permettre de voir sa qualité d'économe', car on sait bien que 
l'administration matérielle des églises et des monastères revenait, à l'époque byzantine, à un 
agent spécialisé, l'oikovôuoc."* Selon le dictionnaire grec de Liddell and Scott, le mot peut 
signifier soit ‘generally internal administration’ soit ‘especially financial administration’ (l'éd. 
de 1968, p. 432). Dans le contexte du P. Fouad 87, le mot ôtoikno1g (87.14 et 22)” a surtout le 
sens d'administration financière du monastère plutôt que celui de direction spirituelle. La 


congrégation pachômienne avait un comptable, appelé oùkovOL10G (erwnwmoc), dont le rôle 


72 Dans l'édition de P. Fouad, le mot Bay (87.18 et 21) était incompréhensible. J. O'callaghan lit le mot 87.18 
comme Stratonikis (BL 6, 41). Mais J. Gascou identifie le mot avec le monastère de Phbôou, Bad («P. Fouad 
87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, pp. 169-171). Dans les Vies grecques de 
Pachôme, le monastère de Phbôou est Bad ou IlafBat. Voir l'index de l'édition de Halkin. Le mot vouioua 
ne désigne pas aurei mais solidi (voir la même étude de J. Gascou, p. 165, n. 1). 

73 L'édition de H. Marrou, p. 190 ;. 

F4 7. Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 16, pp. 167. 

7 On voit le même mot apparu à 87. 20 dont le sens est différent d’autres cas qui sont compris plus général. ‘H 
OLOÎKNOLG (87.20) s'explique bien par rapport du monastère de Phbôou (TOÙ Aputov uovaoTnpiov ins 
Bo }) (87.20) (J. Gascou, idem., pp. 168-178. Voir aussi la notice du couvent de Phbôou). 
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principal était de tenir le compte financier (G! 114 et 57, CSCO 99 et 100, p. 91,2). Dans ce 


177 


sens, il se peut que Jérémie soit économe" ” de Stratonokis. D'autre part, le mot Ôtoiknoig est 


utilisé par le biographe de Pachôme pour se référer au gouvernement général des monastères 
(G' 130,26). Curieusement, le mot n'apparaît qu'à l'édition de Halkin 1932, alors que 
l'Atheniensis daté du X°-XF ne l'utilise pas. En tout cas, le texte du P. Fouad 87 qualifie, 


semble-t-il, Jérémie de supérieur de son ancien monastère. /” 
* Georges (Tewpyioc) 


Il est supérieur de la Métanoia (npoeotuic Metavoiac) au VI siècle. Les trois lettres 
adressées à lui contiennent clairement son nom ainsi que sa fonction dans la Metanoia, sauf 
un cas exceptionnel où n'apparaît pas le nom du monastère (P. Fouad 87). Pourtant, 
l'identification du monastère concerné ne soulève aucun problème. La lettre suivante (P. 
Fouad 88) fut écrite à la même date que la précédente, Dauer y’, iôuxtiovos B’ (87. 33 ; 
88.14), c'est-à-dire le 27 fév. de la deuxième indiction.®" Au surcroît, l'expéditeur du papyrus 
88 rappelle le nom de l'auteur de la lettre précédente, en écrivant que sa lettre profite du départ 
du moïine-messager (88.1-2) qui emporte la lettre principale (P. Fouad 87). Finalement, le P. 
Fouad 87 a comme destinataire le même personnage que le suivant, le supérieur de la 


Metanoia, Georges. 


T6 J1 s'agit ici d'un économe général. On connaît aussi un économe (01KOoVOLOG) de l'église de Tentyra (G! 40), 
qui s'appelait Dionysios, un des chers amis de Pachôme, venu à Tabbennêse pour contester une nouvelle 
coutume des moines cénobites ordonné par Pachôme (G! 40 : cf, G!/ 41). Les évêques se servaient d'une 
chancellerie, qui tenait la comptabilité, entretenait la correspondance, rédigeait des documents, etc. (Wipszycka, 
Les ressources, pp. 147-148). 

TT En effet, il faut noter que dans les premières années des monastères pachômiens le mot ‘économe’ a un sens 
plus large que l'usage de l'époque tardive. G7 54 fournit deux exemples intéressants. Dès la fondation du 
monastère de Phbôou, Pachôme y établit un économe (OLKOVOHOG) avec des seconds (OÙ Gevtépoic 
GANO!G) pour gouverner (0LKOVOUNGO) les frères. Ainsi, à Senesêt, troisième monastère pachômien, Pachôme 
établit également’ un économe et un second (OLKOYOHOG Kat OEUTEPOG). Ces récits ne sont pas rapportés tout 
à fait de la même manière avec S° 50-51(Lefort, Les Vies coptes, p. 246) dans lequel le rôle de l'économe n'est 
pas mentionné. Toutefois il n'est pas justifiable de prendre une alternative, mais il faut lire l'un et l'autre d'une 
manière complémentaire. 

78 L'édition 1982 de Halkin, Le Corpus athénien de saint Pachôme, p. 62. 

79 J. Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, pp. 167. 

8 La suscription de chaque lettre est ainsi : AEOTÔTN HUOV 6 dANBOG To novta BEeodAeotTOT Kai 
dyiotdriw natpi ABBA l'ewpyio npoeotTot povaotnpiov Metavoiac (P. Fouad 86) ; 1@ T0 
ndvro BEobLAEOTO TE TvEvuatuko di ABBA ewphio npozottt (P. Fouad 87) ; AEOROTN EL 
dc dAnos Tà nova Beopiieotdiw Kai dylotdtwæ Tatpi nvEvLaTUKkO GBBA Tecwpyio 
npoeototi Metavoiac (P. Fouad 88). 

# Le mois daueyw0 correspond au 25 février -26 mars de notre calendrier (P. W. Pestman, The New 
Papyrological Primer, p.315. 
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Dans les P. Fouad 86-87, les auteurs mettent le supérieur de la Metanoia au courant des 
incidents tous récents des monastères d'Aphroditô et Stratonikis. Ces rapports, sortes de 
compte rendu au sujet des affaires conflictuelles permettent de supposer que les deux 
monastères dépendent de la surveillance du supérieur du monastère de Metanoia.” Cette 
union extraordinaire, sous la responsabilité d'un représentant général, des trois monastères à 
l'intérieur de la congrégation pachômienne n'est pas sans précédent. On trouve, déjà à l'époque 
de Pachôme, fondateur de la congrégation, un exemple analogue dans le rôle de Pétronius qui 
est chargé de surveiller les trois monastères situés dans les environs de Panopolis.® Voir aussi 


les notices des monastères Aphroditô et Stratonikis, de Jean et Jérémie. 


* Paul le tabennésiote (voir Patriarche d'Alexandrie) - supérieur de la Metanoïia, en 537, 


du couvent pachômien de Canope. 
* Psaïos (Foïioc) I 


"Très aimé de Dieu Apa Psaïos' (0£o1éotatoc Aro Vaioc), supérieur (Tpozotuc) de 
la communauté de Tsmîne (Zuiv) représente son couvent pour une location de terrain en 


faveur d'un certain Apollos (P. Lond V 1690). 
* Psaïos (Wotog) II 


Il est l'auteur d'une lettre de politesses adressée à un supérieur, sans doute celui de la 
Metanoia, comme le suggèrent les lettres précédentes (P. Fouad 86-88). Psoïos profite du 
départ d'un messager qui va à la Metanoia, comme le fait Jean, auteur d'une autre lettre de 
politesses (P. Fouad 88). Etant donné que le même Jean est sans doute supérieur du monastère 
(P. Fouad 86), on peut penser vraisemblablement que l'auteur du P. Fouad 89 est aussi 
supérieur du monastère. Voir la notice de Jean, supérieur du monastère d'Aphroditô et celle 


des monastères pachômiens aux environs du village d'Aphroditô-Kom Ichqaou. 


* Theodosios (@£066010c) 


8H. Marrou, l'éd. des P. Fouad, p. 176; Gascou, « P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin 
», BIFAO 76, p. 177. 
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Theodosios, supérieur (npozoTwc) du monastère de Canope figure dans un reçu fiscal, 
délivré en août / sept 542, attestant l’embarquement du blé annonaire levé sur le village 
d'Aphroditô (P. Cairo. Masp II 67286, 5-7). ‘Très pieux abba Theodosios supérieur’ 
(BeoceBéotatos aBBacs OEoddo1oç rpoezotwc) qui représente le monastère de la Métanoia 
(uovaotpioy Metayoioc) est aussi représenté par deux autres diaconètes, Anastasios et 
Iskhyriôn, responsables, chargés sur place des attestations d'embarquement et de 


convoiement. 
* Timothée Salofaciol (voir Patriarche d'Alexandrie) 
Il est peut-être le supérieur du monastère pachômien de Canope en 451. 


* Paul le Tabennésiote (voir Patriarche d'Alexandrie) 


D. Bateliers 


Dès les origines figure dans les monastères pachômiens l’équipe de bateliers dont le 
chef était en 345 apa Zachée en 345 (Bo 96 et G’ 113). Les textes juridiques nous renseignent 
sur Jeur rôle pleinement développé au milieu du VE et au début du VIF siècle ; il ne s'agit 
plus des nautoniers du couvent de Tabennêse qui ne se livraient qu'à la vente des produits du 
travail manuel et à l'achat d'autres besoins comme les médicaments, mais des bateliers 
pachômiens, nommés officiellement, entre autres, diakonètes (diakonëêtai) du couvent de la 
Métanoia, et qui se consacrent énergiquement au service de l'Etat pour le convoiement du blé 
fiscal, l'impôt en nature levé sur la terre, à Alexandrie et même à Constantinople.** Parmi pas 
mal de documents qui montrent le transport du blé annonaire, quelques-uns désignent 
nommément ces bateliers canopiens dont la liste complète est, avec d'autres renseignements 


utiles, présentée dans l'étude, Moines pachômiens et batellerie, de J. Gascou.# 


8 Voir infra les monastères de la région panopolite. 

$# R. Rémondon est le premier qui voit dans le rôle des bateliers de la Métanoïia le service fiscal rendu à l'Etat 
(«Le monastère alexandrin de la Métanoia était-il bénéficiaire du fisc ou à son service ? », dans Studi In onore di 
Edoardo Volterra, vol. V, pp. 769-781). Parmi des renseignements utiles de Maspero sur la Métanoia (l'édition 
P. Cairo Masp. I, p. 25-26), son explication de l'annone publique a fait l'objet de correction de Rémondon. 

8 Gascou et Fournet, Batellerie, p. 28. 
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* Anastasios (’ AVAGTÉO106), Iskhyriôn ( Is vpiwo) 


Ces moines-diakonètes (ô1aKko/ñtoi), représentants de la Métanoia, sont connus dans les 
copies de trois reçus qu'ils ont délivrés en 542-543 à la communauté du village autopracte* 
(P. Cairo Masp II 67286 À et B, respectivement émis en août-sept 542 et le 30 juillet 543) et à un 
riche propriétaire, le comte Ammonios (P. Cairo Masp. I 67347 r° 1-7, émis le 21 août 542), 
après avoir mis dans leurs bateaux du blé annonaire, c'est-à-dire, l'impôt foncier en nature. 

D’après l'observation de J.-L. Fournet et J. Gascou, le convoiement des années 542-543 
par les bateliers canopiens a une particularité appelée par lui un ‘droit d'exclusivité' : les 
bateaux pachômiens étaient ces années-là les seuls à convoyer l'annone civile, l'embolè 
(EuBoar), d'Aphroditô.®” Ce droit privilégié - leur service de transport étant rémunéré par 
l'impôt du TitTAOG vabAoY - qui durera longtemps®® nous conduit à penser indirectement à 
une relation étroite entre l'administration fiscale de Thébaïde et les pachômiens de la 
Métanoia. D'autre part, ce droit d'exclusivité permet d'évaluer la capacité de transport de la 
flottille canopienne. P. Cairo Masp. IN 67347 et 67286 À, consigne respectivement 
l'embarquement de 203 et de 5962 artabes de blé à deux moments différents de 542, et P. 
Cairo Masp. 1 67286 B signale 5759 artabes de blé en 543. L'artabe est une mesure de 
capacité sèche, qui à notre époque correspond à un peu plus de 39 litres.” De petites barques 
(9 m’), exploitées en général sur les canaux pour transporter du blé aux ports des villes, 
étaient, à cette époque, capables de transporter 600 artabes, et l'on pouvaient charger de 
grands bateaux (150 m°) de 10.000 artabes de blé pour le transport du Nil vers Alexandrie.” 

Par conséquence, il est concevable, théoriquement, qu'en 543, un seul bateau (TA otor, P. 
Cairo Masp. III 67286 B, 16 : etç TAOV) d'un volume de plus de 86 m°, sinon deux ou trois 
bateaux de plus petite taille formant une flottille, suffisait à transporter 5759 artabes de blé 
(environ 230 tonnes, si 1 artabe est converti grossièrement par 40 kg) jusqu'à Alexandrie. Je penche 
plutôt pour un navire de charges plutôt qu’à une flottille de bateaux relativement petits, dans 
la mesure où une flottile est moins économique au point de vue de la rémunération et où 


l'équipage plus nombreux est moins efficace. Il serait naturel de conclure qu’il s’agit donc 


86 Le village d'Aphroditô bénéficiait d'une ‘autopragie', c'est-à-dire, du droit de percevoir lui-même ses impôts et 
de les verser directement à la caisse, sans passer par l'autorité fiscale du nome, le pagarque. Pour savoir la 
procédure détaillée, voir idem., p. 34-35, 

8 Jdem., p. 35. 

88 Zdem., pp. 31 et 35. 

# Gascou, « L'Egypte byzantine », 'périodisation, histoire générale’. 

* D. Bonneau, La crue du Nil, Divinité Egyptienne, p. 98. 
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. . Pac «4 3 . : 
d’un seul grand bateau, d’une taille au moins supérieure à 86 m', sinon de 150 m° comme il 


était d’usage à cette époque. 


En fait, les documents émis en 542 renforcent notre hypothèse. Un embarquement de 
petite quantité de 203 artabes (P. Cairo Masp IN 67347, r° 1-7) fut enregistré le 21 août 542 (= 
28 mesorê) par les diaconètes Anastasios et Iskhyriôn. Et Il est absurde de penser que le bateau 
ait entrepris le voyage vers Alexandrie juste après cet embarquement, car la quantité de blé est 
trop faible. Il va sans dire donc que le bateau en question est resté le long du quai 
d’Aphroditô, pour attendre une autre mission qui eût lieu dans des jours proches en août/sept 
(= thôth) 542, et qui correspond au chargement de 5759 artabes. Notre hypothèse est 
accréditée par la présence des mêmes diaconètes pachômiens, Anastasios et Iskhyriôn ; le 
proestôs Theodosios ne représente que le monastère de la Métanoia, et il n'est donc pas sur 
place. Il est donc probable que ces deux reçus (P. Cairo Masp I 67347, I r° 1-7 et 67286 A 1-10) 


supposent un seul navire de transport qui a eu deux embarquements consécutifs. 


Il nous reste encore une autre quittance d’embarquement, délivrée la même année, dont, 
cette fois-ci, la date de signature s’éloigne des deux autres : P. Cairo Masp II 67347, a été 
émis le 12 octobre 542 à Antaepolis qui se trouvait de l’autre côté d’Aphroditô. S’agit-il 
toujours du même navire ? A priori, non, puisque 7 semaines ont passé depuis le premier 
embarquement. De plus, la quantité de charges est d’environ 93 artabes. On ne voit donc pas 
de raisons pertinentes pour soutenir l’idée qu’il concerne les mêmes matelots que les 
précédents, d'autant plus qu’un seul diaconète dont le nom est illisible, délivre cette fois la 
quittance. La présence d'un seul diaconète peut être expliquée par la conjecture qu'il était le 
troisième diaconète, responsable du deuxième navire métanoien, peut-être plus petit ou dont 
le charge est moins importante que celle du premier déjà évoqué - mais pas forcément, alors 
que Anastasios et Iskhyriôn se sont engagés dans le voyage descente du Nil avant le 12 
octobre 542. Le nom de ce troisième abba anonyme - les diaconètes sont toujours qualifiés du 
titre honorable abba - est sans doute un autre Anastasios, qui apparaît l'année suivante dans un 
autre reçu (P. Cairo Masp II 67286 B 12-22).°! Tous ces éléments nous conduisent à penser 
qu’en 542 un autre navire de charges métanoien était à Antaeopolis pour un embarquement 


achevé le 12 octobre, tandis que le grand bateau utilisé pour l’embolè d’Aphroditô était déjà 


°! Les noms AVOOTAOLO KL À....a@010 dans l'édition de Maspero (67286 IN B 15) (cf. BIFAO 76, p. 159, n. 
2) sont corrigés dans la liste de J.-L. Fournet et J. Gascou par les diaconètes homonymes, 'Anastasios et 
Anastasios". 
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parti du port d'Aphroditô pour Alexandrie. Ainsi nous sommes enclins à voir au moins deux 
grands bateaux qui entreprenaient la ligne nilotique Aphroditô/Antaeopolis-Alexandrie. 

Il nous reste à rendre compte de l'importance du transport nilotique de la flotille 
métanoienne en Egypte. On sait que Constantin inaugura le 18 mai 332 la distribution 
règulière du pain à Constantinople sur le modèle de Rome, en faisant orienter, les produits 
d'Egypte, de l'ancienne capitale à la nouvelle Rome.” Au VI siècle, Justinien précise dans 
son Edit XIII le montant nécessaire des annonae civicae venues d'Egypte et destinées au 
ravitaillement de la population de Constantinople : 8 millions d'artabes de blé ou 27 millions 
de modii, pouvant ravitailler annuellement 600.000 personnes.” Un texte, la table budgétaire 
d'Antaiopolis datée du deuxième tiers du VI siècle (P. Freer 08.45 c-d) prévoit, pour l'annone 
civile, 201.842 modii (1 artabe égale à 3 1/3 modii) de blé équivalents à 61164 artabes (environ 
2.400 tonnes de blé ; dans P. Cairo Masp. 1 67057, i. 3, il est fait mention de 61.674 artabes),”* parmi 
lesquelles est compris naturellement l’annone civile d’Aphroditô dont le versement total était 
déterminé par l’ordre provenant du puissant duc de Thébaïde résidant à Anatepolis. Le chiffre 
de 61.164 artabes correspond au blé fiscal convoyé à Constantinople par le bureau ducal 
d'Antaepolis de Thébaïde. 

En conclusion, parmi le montant de l'annonae civiae d’Antaepolis, la contribution du 
transport annuel de la Métanoiïa occupe d'après les documents environ 10 % (5962 artabes en 
542 et 5759 artabes en 543), dans l'hypothèse où tous les indices numériques restent stables au 
VT siècle. En effet, si on compte un autre navire, le rapport augmentera au moins de 20 %, 
même si la capacité de charges de ces deux bateaux n’est que théoriquement de 86 m’, c'est- 
à-dire la moitié des grands navires nilotiques normaux ; mais s'il est permit de leur donner le 
volume normal, 150 m°, et même si les deux navires étaient respectivement remplis de 10.000 
artabes (environs 400 tonnes, ainsi au total 800 tonnes), la contribution des bateliers métanoiens 


atteindrait jusqu'à 30 % du transport de l'annone fiscale d'Antaiopolis. 


* Phôtinos (dwt1voc), Iôsêphios ( IdobLoG), loulianos ( IovAroivoc), Makarios (Makdp10c) 


et Kosmas (Koouac) 


Le Jones, 11, p. 697-8. Le droit d'annonae pouvait être légalement vendu ou hérité depuis la fin du IV° siècle, et à 
la fin du V° siècle, les églises en prennent la possession dans beaucoup de cas. 

% Jones, I. Gascou, « L'Egypte byzantine », Finances publiques’. 

4 J, Gascou, «La Table budgétaire d'Antaeopolis (P. Freer 08.45 c-d) », pp. 307-308. II faut corriger Jones 1, p. 
463, affirmant que 76.000 artabes étaient levés, au titre de l’embolè, sur quatres villes, deux grandes, 
Oxyrhynchus et Heracleopolis, et deux petites Cynopolis et Antaeopolis. 
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Ces moines-bateliers du monastère de la Métanoia (Hovoaotnprov Metayoiac) sont 
mentionnés dans P. Berol. 16383 (après 546/547), P. Lond. Inv. 2822 (557 ?) et P. Flor. II 
298.% Ils sont qualifiés de moines en même temps que diaconètes d'Antaepolis ({ov@toutec 
Kai Ô1akoyntar  AVtTiOv ). À travers cette qualification, on peut penser raisonnablement 
qu'il existait un bureau appartenant aux matelots canopiens pachômiens au port 
d'Antaiopolis.® Il faut désormais remarquer que la forme plurielle dans l'expression Etc 
nhoïia uovactnpiov Metavoiac (P. Berol. 16383, 2-3) n'a pas de signification particulière. 
La formule de complétion du reçu est apposée par le scribe Timotheos comme dans le LP. 
Cairo Masp UI 67286 B, et le montant total versé n'était que de 9 1/2 artabes. Il n’est donc 
pas raisonnable d’imaginer plusieurs bateaux, et logiquement la forme plurielle nAoïa est à 
comprendre comme un terme technique désignant le groupe naval métanoien. Par contre P. 
Vindob. G. 14366 (Gascou et Fournet, Batellerie, p. 27) donne à voir la forme singulière rAotov 
ainsi que P. Lond. HI 1152 et 996. Pour finir il faut souligner que les diaconètes pachômiens 


pouvaient aussi s'engager dans le transport du courrier, comme le montre P. Ant. II 95, 1-2. 


* Anoubion (aNoyB1ON) 


Dioscore, évêque d'Alexandrie, trouve, à Constantinople vers octobre 451, une barque 
conduite par des frères tabennésiotes et il demande à Anoubion, un des bateliers pachômiens, 
d’embarquer Macaire de Tkôou pour Alexandrie. L’authenticité discutable du Panégyrique 
de Macaire de Tkôou conduit J. Gascou à songer aux diaconètes canopiens qui ont eu charge, 
du moins au VI siècle, du transport maritime d’Alexandrie, même de Thébaïde, à 
Constantinople.” 

En effet, si cette anecdote constantinopolitaine reflète plus ou moins une réalité 
historique, nous pouvons de notre part supposer qu'Anoubion et ses collègues reprirent la 
navigation vers Alexandrie entre le 15 octobre 451 et le tout début de novembre, ce dernier 


étant plus probable." Il n'est en fait pas étonnant de voir les pachômiens au port de la 


% Gascou et Fournet, Batellerie, p. 28. 

% Jdem., pp. 31-34. 

7 yéypada tn duetépa ddEAbikn Oeotnoteig Ô1D TOÙ OUUUÉXOU TH ÔLAKOUNTOY TEpi 
AvVaAWHOTOG AÙTNG (Gascou et Fournet, Batellerie, p. 39). 

% E. Amélineau, MMAF, 4-1, p. 147 (édition bohaïrique ) ; D. W. Johnson, CSCO 415-416, XIII, 1 (édition 
sahidique). 


% Gascou et Fournet, Batellerie, p. 36, n. 48 et p. 39. 


Pre Selon le récit, Dioscore veut gagner la faveur des nautoniers tabennésiotes à l'égard de Macaire à cause de la 


menace de l'empereur Marcien contre l’évêque de Tkôou. Mais peut-on imaginer Dioscore au port de 
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Nouvelle Rome en cette saison, car c’est le dernier délai pour la navigation en mer et non sans 
danger à cause de l'hiver proche. L'annone civile à Constantinople via Alexandrie, fut 
transportée en général à l'aide de la crue du Nil. 19! Les céréales embarquées dans de grands 
bateaux (150 m°) profitent du courant du fleuve, lorsque le Nil est assez haut en août, pour 
descendre vers l'emporium d'Alexandrie, et de là partent les navires en septembre qui portent 
l'annone à la capitale de l'empire en une vingtaine de jours. 1°? L’Edit XII, 24 de Justinien 
prescrit que le blé doit arriver à Antinoé le 9 août et à Alexandrie le 10 septembre. /” Ainsi les 
bateaux chargés du blé arrivent à Constantinople vers le début d’octobre, mais comme les 
documents le montrent, le transport des céréales de la Thébaïde à Alexandrie pouvait être 
retardée." La scène où on voit donc les bateliers canopiens à la Nouvelle Rome en octobre 
ou au début de novembre, ne serait pas un hasard. Et même si la présence de Macaire de 


Tkôou est inventée, nous nous attachons à incliner qu’Anoubion était certainement un des 


Constantinople pour saluer Macaire. Il faut supposer tout d'abord que Macaire accompagna l'archévêque 
d'Alexandrie au grand concile oecuménique, même si on ne trouve pas son nom à l'index des participants du 
concile, étant donné que Dioscore lui-même y manquant ne se présenta pas au concile en restant dans une 
demeure à Chalcédoine. D’autre part, bien que le nom de Macaire soit absent de la liste des 13 évêques égyptiens 
qui remirent des suppliques à la 4° session (17 octobre 451) et qui abandonnèrent rapidement le parti de Dioscore 
en sollicitant un nouveau évêque d'Alexandrie, cela ne signifie pas forcément l'absence de Macaire au concile ; il 
serait rester à côté de Dioscore. Inauguré le 8 octobre 451, le concile déclare enfin la déposition de Dioscore à la 
fin de la troisième session qui eut lieu le 13 octobre, un samedi, et puis cette décision fut communiqué à 
Dioscore et affiché publiquement le lendemain, non sans provoquer quelques réactions négatives, dans les jours 
suivants, provenant notamment des milieux monastiques, surtout égyptiens, mais qui restèrent minimes. Il n'est 
pas probable que Dioscore se soit déplacer au port de Constantinople dès le 14 au matin, car celui-ci était 
surveillé par la police impériale, et moins encore après la fermeture du concile, le 1° novembre 451, car il fut 
exilé par l'empereur en Asie Mineure. En conséquence, la présence, selon le panégyrique de Macaire, de 
l'archévêque d'Alexandrie au port de Constantinople est fausse. Mais il se pourrait que Macaire, dès le 14 
octobre alors que la déposition est annoncée officiellement au public, soit allé au quai de Constantinople, sur le 
Bosphore, en face de Chalcédoine. Et si c’est vrai, cela signifie que l’évêque a pu monter dans le bateau, dès le 
15 octobre. 

En ce qui concerne le procès de Dioscore au cours de la 3° session et de la 4° session du concile de 
Chalcédoine, voir Ephèse et Chalcédoine, Actes des conciles, trad. A. J. Festugière, pp. 845-895 ; Actes du 
concile de Chalcédoine, Sessions III-VI, la définition de la Foi, trad. A.-J. Festugière, pp. 41-56. Voir également 
Maraval, Le Christianisme, pp. 369-373. 

1 Cf. Les Apophtegmes des Pères, collection systématique V, 30. Le transport du blé en Egypte dépendait 
largement de la crue du Nil qui ne survenait pas chaque année à la même date. 

12 D. Bonneau, La crue du Nil, Divinité Egyptienne, p. 98. 

18 Gascou et Fourent, Batellerie, p. 34, n. 41. Le voyage de 10 jours de Phbôou à Alexandrie et de 23 jours de là 
jusqu'à Constantinople, de Victor l'archimandrite de Phbôou, au printemps ou en été 431, ne correspond pas au 
calendrier de | Edit. Le calcul d'Hérodote qui aussi donne 10 jours d'Alexandrie à la Thébaïde pour la navigation 
remontante (dans ce cas, favorisée par le vent du nord), s'accorde aussi avec le voyage de Victor (U. Bouriant, 
Actes coptes du concile d’Ephèse, MMAF, tome 8-1, p. 3, note 1). Comment expliquer la différence entre la 
précision de l’Edit et nos références ? 

14 Comme le montrent P. Cairo Masp. UX 67347 I r° 1-7 (le reçu émis le 21 août } et 67347 I r° 17-25 (la 
quittance délivrée le 12 octobre), le transport de blé pouvait être retardé (voir Gascou et Fournet, Batellerie, p. 
28). 
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diaconètes connu par l’auteur anonyme de cette anecdote, sinon par Theopistus, disciple de 


Dioscore, à qui sa rédaction est attribuée par Amélineau et Haase. sé 
* Mênas (Mnvac) 


D’après un contrat signé à Constantinople le 7 janvier 541, un nauclère Flavius Sanos se 
montre au service d’un diaconète, Mênas, qui est sûrement un des bateliers pachômiens 
engagé pour faire la route maritime d'Egypte jusqu’à la capitale de l’empire (P. Cairo Masp I 
67126, 73).1% On peut donc supposer qu'il y avait un bureau tabennésiote à Constantinople et 
qu'il existait au moins pendant un siècle, si la présence à Constantinople d’un autre nautonier 


Anoubion est réelle. 


E. D’autres moines 


* André (aNApeac) 


Il est peut-être le second de la maison de cordonniers dont le chef est un certain Victor, à 
l'origine de l'émeute du monastère de Phbôou au début du V° siècle (CSCO 160, pp. 105 et 106, 


n. 56). Voir la notice de Victor. 
* André (’Avôpéac) 


Inspecteur des monastères pachômiens dans le nome Antaioupolite du VI siècle, 
délégué par le supérieur du monastère de la Metanoia à Canope, ABB André est l'expéditeur 
d'une lettre de rapport (P. Fouad 87) adressée au supérieur de la Metanoia Georges. L'intérêt 
de son rapport se focalise sur la mauvaise gestion du monastère de Stratonikis attribuée à un 


certain Jérémie par les frères du même monastère. D'après H. Marrou, éditeur de ce papyrus, 


15 Voir introduction de E. Amélineau, MMAF, 4-1. Pour l'avis de Haase, le Panégyrique fut rédigé par 
Theopistus, disciple de Dioscore vers 455 (D. W. Johnson, À panegyric on Macarius, CSCO 416, introduction, 
pp. 10-11). 

16 J, Gascou et Fournet, Batellerie, p. 32, n. 29 et pp. 35-36. 

"7 P. Fouad 86.6 : 87 : 88.2 
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André est un hôte passager en train d'effectuer une sorte de tournée d'inspection dans les 
monastères dépendant de la Metanoia (l'édition de P. Fouad, p. 190). 

On a l'impression qu’une autre mission similaire fut confiée au même André (P. Fouad 
86. 6; cf. l’édition de P. Fouad, p. 189). Le moine André du P. Fouad 86. 6 va à Antinoé, 
capitale et résidence du duc de la Thébaïde, comme le fait André chargé d'une mission 
d'inspection dans le P. Fouad 87. Les frères du monastère de Stratonikis sont très attentifs à ne 
pas rater la présence d'André et du comte Jean pour dénoncer la faillite économique de leur 
monastère l'année précédente ; ainsi ils sont venus au rendez-vous de bon matin, sans doute 
pris hâtivement, entre André et le comte Jean (P. Fouad 87). Parallèlement, Ménas, moine 
intriguant d'Aphroditô veut prévenir André à la place de son supérieur de son départ pour 
Antinoé, et de son audience immédiate auprès du duc de la Thébaïde (P. Fouad 86.6-8). On 
voit vraisemblablement dans P. Fouad 86 une scène où André se trouve dans une autre tournée 
d'inspection. La mission d'André dans P. Fouad 86 ne peut pas se situer dans la deuxième 
indiction, année de la tournée d'André du P. Fouad 87, car le supérieur d'Aphroditô du P. 
Fouad 87 est un certain Jérémie alors que celui du P. Fouad 86 est sans doute Jean. 

On peut aussi se demander si la tournée avait lieu annuellement. L'auteur du P. Fouad 89, 
lettre de politesse, profite, pour l'envoi de sa salutation, du départ d'un messager, qui porte 
peut-être un compte rendu d'inspection, comme celui du P. Fouad 88, ou une autre lettre de 
politesse. En effet, la date d'envoi du P. Fouad 89 est le 26 février de la première indiction, 
mais non de la deuxième. BL 11, 82 met ‘nach dem Photo" P. Fouad 89,11 l'idwktiwvoc @’ à la 
place de l'iôixtiwvoc B’ de l'édition de H. Marrou. Le compte rendu d'André (P. Fouad 87) 
est daté du 27 février de la deuxième indiction et le P. Fouad 89 au 26 février de l'année 
précédente. En conséquence, si notre raisonnement sur le P. Fouad 89 n'est pas erroné, la 
tournée d'inspection se produisit au moins pendant deux ans consécutifs, probablement par le 
même André qui se présente dans le monastère d'Aphroditô sans doute pour prendre une 
fonction identique (P. Fouad 86). 

H. Marrou, éditeur du P. Fouad 86-89, a remarqué justement la paternité d'André à 
l'égard de Georges, supérieur de la Metanoia (l'édition de H. Marrou, p. 190). Il faut encore faire 
quelques autres observations sur André. Parmi trois correspondants de Georges, seul André 
est appelé GBB@, alors que les deux autres sont uniquement désignés par leurs noms &BBG. 
Bien plus, André est toujours appelé par d'autres personnes 6 Beodiléototos app 
Avôpéoc (86.6), d do10tatoc ABBa ’ Avôpéag (88.2). Comment expliquer le fait que André 


honoré par d'autres moines et plus avancé en âge se trouve subordonné à son supérieur qui est 
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à 


son ‘fils spirituel’ ? On s'incline à penser forcément à une investiture du supérieur de la 
Metanoia, ordonnée de loin par le supérieur général, c'est-à-dire le supérieur de la maison 
mère de Phbôou. Cette sorte d'investiture d’un moine plus jeune dans une fonction plus élevée 


n'est pas étrange dans les Vies de Pachôme, où on peut voir les cas de Pétronius et d’Horsièse. 
* Aphthonios (” AbO6v10c) 


Dans le récit de Pallade (HL 32, 8), Aphthonios appartient évidemment à la maison mère 
de la Congrégation pachômienne. Il est tombé dans un scandale dont le caractère est obscure, 
et on l'envoie à Alexandrie probablement pour le consoler ; je pense que ce rapport de Pallade 
est authentique, parce que Théodore à l'époque de Pachôme, et Victor, à celle de Besarion, y 
sont respectivement envoyés pour ‘être consolés’ après leurs scandales (Bo 96 ; Lefort, Les Vies 
Coptes, p. 404 : voir la notice de Victor ). Pallade devient l'ami d'Aphthonios, bien qu'il apparaît 
que celui-ci ne visita jamais le couvent de Phbôou.!® 11 est le second du monastère de Phbôou 
au début du IV° siècle. 


* Hamay (zamar) ou Hèmai (nm )'? 


Dans le Synaxaire des Coptes, ® àma Hamay est cuisinier ou chargé de 
l’approvisionnement du monastère de Kaior au V° siècle. !!! Hamay gagna Alexandrie en 
compagnie de Pachôme le Jeune, un des successeurs de notre père Pachôme, Yonas de 
Thmouÿons et Nibus de Louxor, qui voulaient y aller pour défendre la foi contre les ariens en 
réponse à une lettre de Cyrille d'Alexandrie. Il y fut décapité par un préfet faché par ses 


paroles proclamant le jugement de Dieu sur son orgueil. Si cette histoire est réelle, 


1 Dans son séjour forcé en Egypte vers 406-412, Pallade visite les tabennésiotes aux environs de Panopolis, 
tandis que, dans son récit, le renseignement sur le monastère Phbôou est, certainement, indirect (cf. E. Amann, 
«Pallade», DTC t. 11-2, col. 1824). 

1® La description de ce personnage dépend entièrement d'un article de R.-G. Coquin, «4pa HAMAY Martyr 
pachômien au V° siècle», Mélanges Serge Sauneron, pp. 145-163. Voir aussi le même auteur, «Hamay, martyr 
pachômien au V° siècle», DHGE, t. 23, col. 204. 

10 Le synaxaire des Coptes contenant les Vies des saints pour chaque jour de l'année est un livre cultuel qui se 
lit au cours du service eucharistique ou pendant l'office de l'encens (R.-G. Coquin, «Le Synaxaire des Coptes. Un 
nouveau témoin de la recension de Haute Egypte », AB 96, 1978, p. 351). 

11 Hamay «était moine et au service des frères dans la diaconie (ô1akovi) de l'un des monastères de notre père 
saint Anba Pachôme, le père de la congrégation » (traduction de Coquin, Mélanges Serge Sauneron, p. 154). 
Pour plusieurs usages du mot ôtakoviot, voir S. J. Clackson, Coptic and Greek texts relating to the Hermopolite 
Monastery of Apa Apollo, p. 29. «ci, il semble qu'il désigne le service assurant la subsistance quotidienne du 
couvent » (Coquin, ibid., p. 154, n. 2). 
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l'événement se serait passé sous le gouvernement du préfet Oreste (412-415), sinon il est 
possible qu'elle tire son origine du récit du martyr d'un moine de Nitrie appelé Ammonios.!!? 
En tout cas, cette petite version arabe du Synaxaire émane des milieux pachômiens : son 
contenu est plein de traits typiquement pachômiens et on trouve le nom Hamay dans les 
milieux pachômiens.!! Ce récit de martyr tire sans doute ses origines d’un extrait détaché 
d'une vie copte d'Apa Hèmai conservée auparavant dans la bibliothèque du monastère de saint 


Elie du rocher.!"* Apa Hèmai est fêté comme martyr le 11 Amëir dans le Monastère Blanc. !! 


* Jacques (‘IikwBoc), Agathos ( Aya66c) , Phoïbammôn (boiBou1ov) 


Désignés par l’appellation GôeA DOG, ils sont probablement les moines chargés du 
courrier du monastère d'Aphroditô au VF siècle. On trouve une allusion à leur identité dans le 
P. Fouad 87.25-27. «koi KT’ at Mlépav dvtenépacer uetTO Tov BeocEeBeotTo Tor 
ddehpoy ‘TaxwBov, ‘’Ayalor, DoiBouuwyos, BovAduevos dua aœdtois Bepéôots 
nporaBeir Èni tnv ‘Aytiuvéov,...» : «et le même jour, il (c'est-à-dire le comte Jean) traversa 
le Nil avec les très pieux frères Jacques, Agathos, Phoibammôn, en voulant ensemble avec les 
mêmes chevaux de poste devancer à Antinoé).!!$ 

Le monastère d'Aphroditô se trouvait sur la rive gauche du Nil et la capitale de la 
Thébaïde à droite au nord. Le comte Jean est arrivé en bateaux au port du monastère 
d'Aphroditô le 26 février (87.2). Et le lendemain(87.25), il passa de l'autre côté du Nil avec 


trois ‘moines-courriers”, pour aller plus rapidement à Antinoé avec l'aide de leurs chevaux de 


poste. 


* Jean (iwannnc) FE 


"7 Socrate, HE VIL 14 (GCS Neue Folge 1, pp. 359-360). Coquin conçoit une ressemblance entre le nom copte 

gnmai et le grec AUHOVLOG (article cité ci-dessus n. 3, p. 161, n. 3) 

3 Jj faut noter entre autres que son nom est conservé dans un ostracon, liste des supérieurs : ...ara rraZz@M 

AY& aTTA 2HMaI CH(n). Voir l'étude de R.-G. Coquin dans Mélanges Serge Sauneron, p. 160. 

4 Le recto, ligne 50 du catalogue de la bibliothèque de ce couvent s'écrit ainsi : MN arIA 2HMAI MN 2ENKOOYE 
OY 

xap renp -avec Apa Hèmai et d'autres, papyrus (XOp(Tng) neuf (Kaivovup(y16). Voir Coquin, «Le catalogue 

de la bibliothèque du couvent de saint Elie ‘du Rocher'», BIFAO 75, p. 210 et aussi notre notice du monastère 

de saint Elie du Rocher. 

15 Coquin, idem., p. 231-232. 

M6 Le mot Beprtoiç du P. Fouad 87.27 est corrigé en BepédoLg (les chevaux de poste) par J. Gascou («P. 

Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, p. 163, n. 1 et voir aussi BL 6, 41 : P. 

Fouad 87.27 BepédOU - Postpferde). 
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Il est notaire (Norapioc) de Martyrios, puis l'archimandrite de Phbôou. Besa, disciple et 
successeur de Senoute introduit dans la Vita de son maître une anecdote où Martyrios et son 
notaire ‘encore jeune’ nommé Jean visite Senoute au cours de leur voyage vers la cour 
impériale, probablement pendant la règne de Léon I (457-474), où il qualifie d’austère le 


régime alimentaire du ‘prophète apa Senoute' ainsi que sa clairvoyance.!?7 
* Jean (’Imoivyng) I 


Jean, ‘très pieux moine’ (Lov@wv) qui appartenait à la communauté pachômienne de 
Pouinkoréos est un représentant légal (dnokpio1dp1oc) de son supérieur Anatolios pour le 
contrat avec Théodore, évêque de Pentapole et son exécution (P. Cair. Masp. Il 67168, 52-53 et 
59-60). Il est donc économe du couvent de Pouinkoréos au VI siècle. Par contre, Ménas 
(tovd£æy), co-apocrisiaire, probablement sous-économe de Jean (ligne 65 et 85) n'apparaît 


u'à la livraison de vin par bateau à Alexandrie (voir aussi le monastère de Pouinkoréos). 
q 


* Jean Talaïa ou le tabennésiote (voir Patriarche d'Alexandrie) - probablement économe 


du monastère de la Metanoia de Canope. 
* Un moine anonyme 

Un moine tabennésiote aveugle recouvre au cours du VI siècle la vue à la piscine de 
Siloam de Jérusalem par l'intervention des saints." Ce moine n'est pas originaire de 
Tabennêse mais de la Métanoia de Canope.! Lis 
* Mousaios (Movoa1oc) 

‘Apa moine’ ( ‘Ana uovoicæv), Mousaios, est, sans doute, économe ou notaire du 


monastère Tsmîne au VF siècle (voir le P. Flor. 297 dans une note de la notice du monastère de 


Tsmîne). 


Fo Leipoldt, Vie de Senoute ( bohaïrique), CSCO 41, p. 37 ; traduction latine par H. Weismann, CSCO 129, pp. 
20-21 ($ 74). Si le rapport est vraiment réel, Senoute doit être encore vivant dans les années 50 du V° siècle et il 
aurait donc eu plus de 120 ans. 

8 Sophronios, Thaumata, XLVI (éd. F. Marcos, pp. 352-353). 

119 Gascou et Fournet, Batellerie, p. 24, n. 7, corrige A. J. Festugière, Collections grecques, pp. 230-231. 
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* Olbios de Panopolis 


Il est interprète de l'archimandrite Horsièse, et intervient dans un entretien entre celui-ci 


et Théophile d'Alexandrie, probablement en 387.120 


* Tapia 

Tapia appartenait, d'après une petite stèle publiée par G. Lefèbvre, à un couvent 
pachômien de femmes, peut-être situé dans le nome Hermonthite, dans la mesure où sa 
provenance fort probable est Hermonthis. Le 


* Thekla 


Son nom est connu par une inscription funéraire. 


eic [ejeoc H[pJHNe Unique Dieu ! Paix ! 
TAMA OERIE l'Ama Thekla 
TMONAXH la moniale 
NTENNHCE de Tabennêse 


Contrairement à l'avis de M. Kramer, l'éditeur de cette inscription et S. Timm, cette 
femme n'est pas originaire du couvent féminin de Tabennêse.!?? La formule funéraire ac 
oeoc (équivalent grec, Etc 8edc) de cette épigraphie est une des trois formules présentes sur 


les stèles d’Hermonthis, mais ces trois formules sont ‘trop peu caractéristiques’ pour servir de 
P 


123 


base sérieuse à une répartition géographique des stèles. ” M. Gascou m'a communiqué la 


possibilité que cette inscription était du nome Hermonthite, car le décor figurant sur la photo 


120 Lefort, Les Vies coptes, p. 395. voir aussi supra p. 105. 
1 «Tara pi 

Hovaxn 

Tafernoewo » 
G. Lefèbvre, Recueil des inscriptions grecques chrétiennes d'Egypte, p. 158 (n° 800). Cf. S. Timm la localise à 
Tabennêse (CKA, pp. 2440-2441). 
12 M. Kramer, Koptische Inschriften im Kaiser-Friedrich-Museum zu Berlin, pp. 45-46 ; Timm, CKA, p. 2441. 
18 G. Lefèbvre, G., Recueil des inscriptions grecques chrétiennes d Egypte, pp. XXVII-XXVIIL. 
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1% On sait par ailleurs que c’est là que Théodore 


de cette stèle ést typiquement Hermonthite. 
fonda un monastère d'hommes (voir le monastère de Hermonthis). Selon M. Kramer, 
l'inscription est de Panopolis, ce qui n'est pas totalement exclu selon notre raisonnement, dans 


la mesure où une communauté féminine y a été fondée par Pachôme. Voir aussi Tapia. 
* Victor (BiKT@p / exrwp) 


Gérontius, auteur de cette Vie, raconte le voyage d'Egypte de Mélanie effectué pour 
quelques mois vers 417, entre son premier pèlerinage aux Lieux Saints et son séjour définitif 
au Mont des Oliviers. Mélanie la Jeune et ses compagnons rencontrent à Alexandrie, entre 
autres, un higoumène des Tabennésiotes, c'est-à-dire, le supérieur du monastère pachômien de 
Canope et ‘le très saint abba Victor’ (Vie de Mélanie, SC 90, p. 201). Il n’est cependant pas 
possible d'identifier avec sureté ce personnage avec l'archimandrite homonyme, héros des 
Actes coptes du concile d'Ephèse."? 

On trouve un autre Victor dans le Carour et la 15° vie sahidique sous le généralat de 
Bêsarion, successeur d'Horsièse. Victor est le ‘chef-de-maison des cordonniers' (npemmm 
Nnkace, CSCO 159, p. 103) dans le Carour, qui est un texte apocalyptique où l’auteur se 
lamente sur la décadence spirituelle du monastère de Phbôou à la fin du IV® siècle. Victor, 
orgueilleux et fier de son métier, ayant gagné beaucoup d'argent grâce au commerce de la 
cordonnerie, n'obéissait pas aux ordres de Bêsarion et refusa de récolter des roseaux avec les 
frères. Il paya en revanche aux supérieurs d'autres monastères 500 pièces d'or. L'auteur du 
Carour dit qu'il avait beaucoup d'adhérents. Ce Victor est, au moins sur la plan littéraire, très 


différent de l'archimandrite Victor. !2$ 


Le Victor dont il est question dans la 15°® vie sahidique semble être un autre 
personnage que le chef de maison du Carour, car sa personnalité est bien différente.!?? Bien 
que Victor se brouille avec d'autres frères dans S/, il est docile, cette fois-ci, à l'égard de 


Bêsarion, supérieur général de la Koinonia ; enfin, «il se soumit au joug de la Congrégation » 


PA J'ai le plaisir de citer aussi des phrases dans le même Recueil de Lefèbvre : "fort heureusement, les caractères 
de la décoration sculpturale ne laissent place à aucune doute. C'est sur eux exclusivement qu'il faut s'appuyer 
pour identifier les stèles d'Herment (p. XX VII). 

15 D. Gorce, SC 90, p. 200, n. 1-2. 

6 Cf. CSCO 160, p. 105, n. 46. 

17 Cf. Lefort, Les Vies coptes, p. 403, n. 15. 
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(agtxwq E2OYN 2aTINaz Nrkomwæna), 7 ce qui nous fait supposer que Victor est un supérieur 
et que son monastère voulait se séparer de la Koinonia de Pachôme. ” Puis Bêsarion l'envoie 
à Alexandrie pour qu'il soit consolé par une mission importante auprès du patriarche 
Théophile (384-412). De plus, c'est à la demande d'Apa Victor que Théophile d'Alexandrie 
écrit aux moines pachômiens. Ce Victor peut donc se rapprocher, plus aisément, de 


l'archimandrite Victor qui est allé en 431 à Constantinople. 


Même dans notre perspective, il existe toujours la probabilité que le Victor du Carour et 
du S/ soit le même que l'archimandrite de Phbôou. Dans S/”, Victor, très probablement 
supérieur d'un monastère, est toujours présenté comme Apa Victor (arra Bikrwp). Nous savons 
que l'appellation Apa ou abba était un titre honorable et tous les moines ne le portent pas.!*° I 
est toutefois étonnant que l'auteur du Carour confère le titre ana à Victor. On connaît bien la 
falsification de l'histoire réelle en vue de l'édification, connue dans les Vies portant les 
Appendices sur Horsièse et Théodore. Il est bien possible qu'on retrouve une tendance 
semblable dans S/, car je me demande si l'image récalcitrante et orgueilleuse de Victor dans 
le Carour n'est pas totalement transformée par l'auteur de S/ qui veut créer une image en vue 
de l’édification des moines pachômiens. Cette hypothèse n'est pas invraisemblable dans la 
mesure où l'incident des deux textes concernent le même généralat de Bêsarion, et bien qu'ils 


décrivent Victor d'une façon différente. 


F. Les Archevêques d’ Alexandrie et leurs rapports avec le cénobitisme pachômien!*! 


*Athanase 


V8 Lefort, Les Vies coptes, p. 403 (CSCO 99-100, p. 357). 

1# Un certain Apollonios, supérieur du monastère de Thmouÿons voulut séparer son monastère du Coenobion en 
disant : «nous n'appartenons plus à la communauté (1 Kouvœvi®) des frères » ( G’127). Voir aussi Lefort, Les 
Vies Coptes, p. 324 (5°). 

130 À. Papaconstantinou, Le culte des saints en Egypte des Byzantins aux Abbassides. L'apport des inscriptions et 
des papyrus grecs et coptes, p. 242-248 ; 

131 Pour l'introduction générale des évêques d'Alexandrie, voir P. Maraval, «Alexandrie et L'Egypte », dans 
Histoire du christianisme des origines à nos jours, t. Il. Naissance d'une chrétienté (250-430), sous la 
responsabilité de Charles et Luci Pietri, pp. 889-900 ; idem., «Le concile de Chalcédoine » et «La réception de 
Chalcédoine dans l'empire d'Orient », Histoire du christianisme des origines à nos jours, t. IL Les Eglises 
d'Orient et d'Occident, sous la responsabilité de L. Pietri, Paris, 1998, pp. 79-94 et 107-145. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


399 


Souvent évoqué par les auteurs modernes qui se réfèrent notamment à la tradition copte, 
les rapports sur Athanase doivent pourtant faire l'objet de critique en particulier à la lumière 
de la tradition grecque. C'est dans ce sens que je crois qu'il est nécessaire d’examiner, avec 


une attention particulière, la relation entre le patriarche et les moines pachômiens. 


Parmi les plusieurs souvenirs d'Athanase conservés dans les Vies, la première mention 
concerne sa tournée pastorale en Thébaïde en 329-330. A la demande de Sarapiôn, évêque de 
Tentyra (Nitentori), selon la tradition copte, Athanase voulait consacrer Pachôme prêtre de la 
communauté de Tabennêse, mais ce dernier se cache parmi la foule (Bo 28, S° 28 et Am 385). 
Cependant, à cette époque, la communauté de Tabennêse qui probablement accueillait à peine 
un peu plus de 100 moines, n'a pas attiré, semble-t-il, l'attention de l'archévêque 
d'Alexandrie. * En effet, dans G? 30, l'archévêque reste toujours sur le Nil dans un navire qui 
passe près de Tabennêse, et Pachôme caché parmi la foule sur le rivage ne l'a vu que de 
loin. On s'incline à croire que la parole d’Athanase, encore jeune évêque, qui loue le refus 
de l'ordination sacerdotale de Pachôme, constitue seulement un thème commun à la tradition 
copte, qui sans doute peut remonter originellement à Palamon et Pachôme.!* La tradition 
grecque transmet l'esprit essentiel de Pachôme dans un récit sobre et équilibré, et la tradition 
copte exagère en rapportant la présence d'Athanase à Tabennêse, présence qui est, me semble- 
t-il, une insertion littéraire tardive. Si on croit facilement à la visite qu’ Athanase a rendue à 
Pachôme dans le monastère de Tabennêse pour avoir un conseil, comme Susanna Elm 
l’affirme à partir de la référence copte, c'est parce qu'on néglige la tradition grecque ou qu’on 
n'arrive pas à discerner des points de comparaison bien nuancés dans la Vita Prima qui 


rapporte un Athanase montant le Nil devant Tabennêse sur le bateau.” 


#cf. A. Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), pp. 117-129. G. C. Stead, 
DECA, p. 285. L'intérêt des tournées dans les premières années (330-334) de l'épiscopat d'Athanase en Thébaïde 
s'explique mieux par rapport aux menaces des mélétiens et ariens. L'approbation de l'élection d'Athanase (le & 
juin 328) après la mort d'Alexandre (le 17 avril 328 ) ne fut pas moins mouvementée, ce nouveau élu étant 
encore jeune pour tenir un des quatre grands sièges épiscopaux ; à l'époque de Phbôou, et après l'annexion de 
quelques monastères, « le nombre des frères de toutes les communautés formant la congrégation atteignait à 
peine trois cents soixante hommes » (Bo 107, Lefort, Les Vies Coptes, p. 180). 

183 Voir Festugière, La première Vie grecque de s. Pachôme, pp. 246-247. 

15 «Tu t'es donc caché à nous, fuyant ce par quoi arrivent la jalousie, la discorde et l'envie, et tu t'es choisi ce qui 
est supérieur, et demeurera à jamais dans le Christ !...» (Bo 28, Lefort, Les Vies Coptes, p. 99). La parole 
prononcée par Athanase dans Bo 28 n'est qu'une répétition du thème Bo 25 : ‘la dispute, l'envie, la jalousie et 
enfin le schisme”. 

15 Susanna Elm, Virgins of God, pp. 289 et 362-363 : ‘Many came from far away to seek his (Pachôme) advice. 
One of the first was Athanasius, bishop of Alexandria, who made the journey up the river in 329" (p. 289). 
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Bo 96 mentionne le voyage à Alexandrie de Théodore et Zachée en 345. Dans ce récit, 
les frères nautoniers transmettent une lettre de Pachôme adressée à Athanase et celui-ci écrit à 
son tour une lettre à Pachôme dans laquelle il loue Théodore. Cette histoire est fausse, car 
Athanase ne revient que le 21 octobre 346, à la ville de son second exil commencé le 16 avril 
339.56 En 345, Athanase devait probablement se trouver à Aquilée. #7 Par contre, son 
équivalent grec, G? 109 et 113, correspond à l'histoire du patriarche d'Alexandrie ; Théodore 
et Zachée n’y voit pas Athanase qui selon la tradition grecque retourna rapidement à son siège 
épiscopal. !* 

Martin qui situe ce voyage en 346 accepte l'authenticité de la lettre de Pachôme adressée 
à Athanase, et transmise par les frères nautoniers de Phbôou, lettre qui exprime ‘la joie 
générale’ qui règne pour son retour à Alexandrie.” Elle s'appuie uniquement sur Bo 96, qui 
est le seul à parler de cette lettre. La référence à la Vita Prima qu'elle fournit donc pour ce 
voyage (G/ 71 et 74)“ n'a aucun rapport avec Bo 96 dont l'équivalent s'accorde avec nos 
références G/ 109 et 113, qui ne présentent pas Athanase de retour d’exil, ni de lettre de 
Pachôme adressée à celui-ci, et précisent en ces termes le retour futur de l'archévêque : 
«'archévêque fut bientôt réinstallé dans son église avec honneur » (G? 113). La réalité 


historique devient donc évidente : le rapport de G? 109 et 113 est authentique, alors que Bo 96 


est faux, et ce premier voyage de Théodore vers Alexandrie est à dater de 345. 


En ce qui concerne l'entrevue, à coup sûr inventée, entre Athanase, Théodore et Zachée 
au cours de leur deuxième voyage à Alexandrie à l'été 346 et ses lettres fausses (S° 120-130 et 


G? 120), je renvoyie à notre notice d'Antoine le Grand. 


16 À. Martin, SC 317, p. 172, n. 4. L'index de la lettre festale de l'année 339 (SC 317, pp. 237-239). X. Le 
Bachelet, «Afhanase», DTC 1-2, col. 2147-2148 ; G.C, Stead, «Athanase», DECA, p. 286 ; SBo p. 280, n. 3 (SBo 
96). Le parti eusébien a élu Grégoire de Cappadoce évêque d'Alexandrie dans une réunion tenue à Antioche vers 
la fin de janvier ou le commencement de février 339. Athanase quitte la ville quatre jours avant que Grégoire y 
vienne. 

17 À. Martin SC 317, p. 172, n. 4. 

138 Selon la tradition grecque, Zachée et Théodore n'ont pas vu dans lors de leur voyage Athanase d'Alexandrie. 
9 À, Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), p. 446, notamment, note 264. 
L'avis de S. Elm n'est pas plus acceptable (Virgins of God, p. 363, n. 83). 

140 À. Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), p. 446, n. 264. 
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Les Vies rapportent la poursuite d'Athanase en 360 par le duc d'Egypte Artémios, 
attaché à l'arianisme.!*! Cet événement concerne le troisième exil du patriarche qui dure six 
ans sous le règne de Constance. Athanase échappa à peine à l'arrestation de la police impériale 
qui perquisitionna le 8 février 356 l'église de St. Théonas dans la ville d'Alexandrie. 
Désormais, la grouillante métropole ainsi que les demeures ou les cellules des ascètes étaient 
des refuges pour l'évêque proscrit.}* Une fois, Artémios siégea et perquisitionna le monastère 
de Phbôou, lorsque Théodore, supérieur général, fut parti pour visiter d'autres monastères. 


Pourtant la maison mère et les autres filiales étaient tellement connus qu'ils ne pouvaient pas 


; A. 144 
servir de refuge sûr. 


Sur le quatrième exil d'Athanase en 362-363 sous l'empereur Julien, * le rapport de la 
lettre d'Ammon ne s'accorde pas avec les Vies."* Dans Ep Am 34, Athanase rappelle ainsi : 


«j'avais délibéré de rester caché chez Théodore et je monta donc dans sa barque couverte de 


x 


tout côté». Et puis, lorsque la montée du Nil vers le sud était difficile à cause du vent 
contraire, les bateliers pachômiens tiraient la barque. En revanche, dans les Vies, Théodore 
laisse son bateau avec ses frères nautoniers à la disposition d'Athanase séjournant dans le 


monastère de Kahior d'Hermopolis, *? et ensuite il arrive au monastère de Senesêt à pied pour 


141 Artémios, dux d'Egypte sous Constance, persécuta les orthodoxes ainsi que les païens, en détruisant leurs 
temples. Il fut condamné à mort, à la suite de l'accusation de ces derniers, par l'empereur Julien à l’été 362, et 
dans les milieux ariens il fut pour cela vénéré comme saint (PLRE 1, p. 112 et E. Prinzivalli, DECA, p. 257). 

142 À, Martin, SC 317, pp. 145 et 257 ; G.C. Stead, «Athanase», DECA, p. 286. Après avoir passé sa ‘décennie 
d'or' (346-356), Athanase fut obligé de fuir le 8 février 356 et il ne revint qu'après la mort de Constance et 
l'avènement de Julien qui le persécuta bientôt. Entre temps, Georges d'Alexandrie fut élu évêque d'Alexandrie 
(357-358), puis chassé ; à nouveau rentré à Alexandrie, le 26 novembre 361, Georges fut victime d'une autre 
insurrection de la foule, quatre jours après l'annonce de la mort de son protecteur Constance, et finalement il fut 
assassiné Je 24 décembre 361. M. Simonetti, «Georges d'Alexandrie», DECA, p. 1033. 

"3 L'itinéraire de cette fuite d'Athanase est le plus obscur de ses cinq exils. Pallade présente une vierge 
alexandrine qui protégea chez elle le patriarche en fuite (HL 63). Le duc Artémios tortura cruellement une vierge 
Eudemonis qui reçut Athanase dans sa modeste maison (A. Martin, SC 317, p. 261). Voir aussi À. Martin, 
Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), pp. 527-531. 

44 TJ, Doresse le fait aller dans les monastères d'Hermopolis lors de la fuite de 360-361 (Les anciens monastères 
coptes de Moyenne-Egypte d'après l'Archéologie et l'Hagiographie, pp. 63-64), mais on ne trouve aucune 
allusion à ce propos dans les Vies, sauf la vaine perquisition d’Artémios à Phbôou. 

145 À, Martin, Afhanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), pp. 565-573. 

146 Je ne suis pas d'accord avec J. Goehring, quand il écrit que «However, it is also possible that Ammon's 
version is the correct one » (Goehring, Ammon, p. 291). Sans aucune doute, le rapport d'Ammon est une 
compilation des traditions littéraires déjà existantes. Pour l'état de cette problématique, voir Goehring, Ammon, 
p- 290 ; cf. A. Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), p. 572 et SC 317, p. 
195, n. 94. 

147 Les compilateurs de la Vie Bohaïrique font séjourner l'évêque proscrit à Hermopolis de manière anachronique 
jusqu'en 368, l'année de la mort de Théodore (Bo 210, Lefort, Les Vies Coptes, p. 210 ). L'explication de J. 
Doresse commet le même anachronisme (Les anciens monastères coptes de Moyenne-Egypte d'après 
l'Archéologie et l'Hagiographie, p. 65). 
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voir Horsièse (Bo 203-204), et cette précision absente de la tradition grecque est évidemment 
fausse, car il fallait traverser le Nil pour aller de Hermopolis à Senesêt. On peut donc affirmer 
facilement que la tradition copte s'ajoute à l'apologie de Théodore que nous avons 
suffisamment évoquée dans la première partie de notre étude. 

Selon l’Histoire Acéphale, ‘à l'instant même’ où fut affiché l'édit de l'empereur Julien du 
23 Octobre 362, qui ordonne qu'Athanase doit s'éloigner de la ville d'Alexandrie, l'évêque sort 
de la ville et se rend aux environs de Chaïréon qui se situait à moins de trente kilomètres 
d'Alexandrie, et qu’ensuite il ‘monte’ vers la Thébaïde jusqu'à Hermopolis et Antinoé.!*# 
L'index de la lettre festale 35 est moins précis : «sur l'heure’, (Athanase) sortit de la ville et 
monta en Thébaïde ».1*? 

Les Vies s'accordent essentiellement avec le rapport de l'Histoire Acéphale. Les Vies 
grecque ainsi que bohaïrique affirment qu'Athanase ne quitte pas les environs d'Hermopolis et 


1 150 


Antinoé, deux villes proches des deux côtés du Nil. ” Conformément à la tradition des Vies, 


l'Histoire Acéphale dit que «c'est en séjournant dans ces lieux qu'Athanase apprit que 
l'empereur Julien était mort»! De plus, l'Histoire Acéphale et l'index 35 insistent sur 
l'instantanéité du départ d'Athanase.}* Désormais, le voyage de fuite d'Athanase se fait avec 
beaucoup de précautions, ainsi l'évêque profite de la nuit pour bouger ; ce voyage, comme le 


qualifient Festugière et H. Bacht, n'est pas, il faut le dire, celui d’un visiteur, mais celui d’un 


15 
f. 3 


fugiti En somme, La lettre d'Ammon 34 ne mérite pas le crédit que lui accorde l’opinion 


de Chitty concernant l'exil d'Athanase en 363.1°* 

Les Vies coptes rapportent la lettre festale d'Athanase de 367 adressée aux églises 
d'Egypte, dans laquelle il est question de canon de la Bible (Lefort, Les Vies Coptes, pp. 205 et 
334). Cette lettre fut rédigée en grec. Théodore recommanda aux frères de la traduire en copte 
et il la déposa dans le monastère (Bo 189). Quant aux autres lettres d'Athanase envoyées à 


Horsièse, nous renvoyons à la première partie de notre étude. 


8 Histoire Acéphale, IN, 5 et IV, 3. Voir aussi A. Martin, SC 317, p. 193, n. 85. 

#? A. Martin, SC 317, p. 265. D'après le Synaxaire arabe, Athanase se cacha dans la ville de Panopolis, à 100 
km en amont de Hermopolis (PO 16, p. 362), ce qui est peu vraisemblable dans la mesure où il ne faut pas 
compter, aux alentours de Panopolis, beaucoup de demeures de religieux dans les années soixantes du IV* siècle. 

150 Bo 202-204 ; G? 144. Am 693-695, l’équivalent arabe est une compilation tardive (voir la notice du 
monastère de Kahior). 

11 Histoire Acéphale, IV, 3. 

152 À, Martin, SC 317, p. 299, n. 87. 

13 G1 143 : «et il y avait des torches et des lampes de part et d'autre du cortège ». Bacht, Srudien I, p.21 :il dit 
le deuxième voyage d'Athanase, c'est-à-dire après le premier voyage en 330 ; Festugière, La Première Vie 
grecque de saint Pachôme, pp. 62-65. 

154 Chitty, Le désert, p. 87. 
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* Théophile d'Alexandrie (384-octobre 412) 


L'invitation de Théophile et la visite d'Horsièse à Alexandrie dont la date ne peut être 
précisément fixée, suscita autrefois un intérêt dans les études pachômiennes.!"* Cette histoire 
traduite dans les Vies Coptes de Lefort (pp. 389-399 = S* ) comporte, semble-t-il, un des 
éléments importants de la littérature pachômienne : l’exagération, voire l’invention, qui 
pourtant sont fondées sur la réalité historique. La réalité qu'on peut déduire a priori, c'est 
qu'Horsièse reçut l'invitation de Théophile, sinon au moins qu'il eut l’occasion de converser 
avec l'archévêque à Alexandrie, comme le montre leur dialogue, qui est la première 
authentique conversation, même littéraire, dans l'histoire pachômienne, entre l'archimandrite 
de Phbôou et l'archévêque d'Alexandrie ; n1 Pachôme ni Théodore n'ont eu une telle 
opportunité. Cette hypothèse constitue le minimun que les critiques précédentes dépassèrent 
beaucoup plus largement. S 

Le deuxième élément que je pense assez suggestif est la mention du baptistère de Jean- 
Baptiste où le samedi matin se déroula la célébration du baptême. Ce temple consacré à Jean- 
Baptiste, localisé à l'intérieur d'Alexandrie et connu déjà au temps d'Athanase, peut s'ajouter à 
la liste des établissements pachômiens, au plus tard au troisième quart du V° siècle où Jean 
Talaïa d'origine tabennésiote fut son économe.” W. E. Crum date le codex de papyrus au VF 
- VIF siècle, mais l'âge du papyrus mis à part, je suis persuadé que le contenu peut remonter 
avant 470, même à la fin du IVe ou au début du Ve siècle, puisque le texte ne fait aucune 
allusion au rapprochement pachômien de l'église de Jean-Baptiste en question. Il paraît d'autre 
part que cette entrevue d'Horsièse avec Théophile peut être située avant 391/392 puisque le 


temple païen de Canope fut remplacé entre 391 et 404 par l'intervention de Théophile en 


15 Le texte original est dans W. E. Crum, Der Papyruscodex saec. VI-VII der Phillipsbibliothek in Cheltenham, 
Strasbourg, 1915, pp. 12-21 ; traduction allemande pp. 65-76 ; étude d'Ehrhard, pp. 132-145) ; W. Hengstenberg, 
Pachomiana mit einem Anhang über die Liturgie von Alexandrien, dans A. M. Kôniger, Berträge zur Geschichte 
des christl. Altertums und der Byzantinischen Literatur, Leipzig, pp. 228-252 ; À. Favale, Teofilo D'Alessandria, 
Scritti, Vita e Dottrina, Torino, 1958 ; Bacht, Studien 1, pp. 15 et 25-28. Parmi ces auteurs, les deux derniers sont 
les seuls accessibles à notre étude. 

156 Par exemple, Ehrhard défend l'authenticité de la lettre d'invitation de Théophile adressée à Horsièse (Lefort, 
Les Vies Coptes, pp. 389-390) : «L'autenticità di questo scritto è stata difesa dall'Ehrhard, pp. 132-145» (A. 
Favale, op. cit., p. 9, n. 53). Encore, «l'Hengstenberg ha provato con argomenti convincenti che la lettera deve 
considerarsi apocrifa o almeno cosi infarcita d'interpolazioni di essere impossibile distinguere il genuion dal 
leggendario» ; cet auteur veut associer la visite d'Horsièse à l'innovation liturgique pascale entreprise en 387 par 
Théophile. Mais «non è possibile controllare con argomenti validi la veridicità di questa asserzione » (A. Favale, 
op. cit., p. 57-58). 

7 Cf. voir Gascou, The Metanoia, pp. 1610-1611. Un texte copte dit qu'Athanase y prononça un discours 
(Storia della Chiesa di Alexxandria, vol. I : da Teofilo a Timoteo II, éd. T. Orlandïi, p. 62) 
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faveur d’une colonisation pachômienne à laquelle le texte ne fait aucune allusion! C'est 
avec cette rencontre qu'on songerait justement au prélude du rapprochement véritable et réel 
de l'évêché alexandrin du cénobitisme de Haute Egypte. 

L'importance de Théophile dans l'évolution des monastères pachômiens est la suivante : 
il est le premier évêque d'Alexandrie qui a vraiment accueilli les moines pachômiens, et qui a 
reçu, selon les sources, les Vies de Pachôme et ses successeurs, et par qui les moines 
pachômiens ont trouvé l'occasion d'exprimer, non seulement à Alexandrie mais aussi en 
Palestine, le zèle religieux qu'ils partageaient avec lui. Enfin c'est effectivement depuis son 


pontificat que les moines pachômiens ont eu pour fondement l'ancien site fameux du 


Fe Canope (KavBoc) dont le nom provient de celui d'un nautonier de Menelaus mort en Egypte, se trouvait à 
la bouche du Nil (Philostratus, The lives of the sophists, p. 156, n. 1), à distance de 17 km, au nord-est 
d'Alexandrie. Ce faubourg d'Alexandrie était à la fin du IV° encore une localité païenne disposant de plusieurs 
temples. Selon Eunape, de nombreux visiteurs faisant d'abord leur première étape au temple de Sérapis 
d'Alexandrie allaient ensuite soit en bateau soit par la route à Canope pour rendre le culte : Antonios, un 
philosophe néo-platonicien préféra ce dernier où il a eu une vision extraordinaire de la fin des temples païens ; 
les édifices du paganisme de Canope ont été démolies par Evagrios (préfet d'Alexandrie) et Romanus 
(commandant de l'Egypte) comme le Sérapéum d'Alexandrie, les moines s'y sont établis, (Eunape, The Lives of 
the sophistes, pp. 423-427). 

Un texte copte (Storia della Chiesa di Alessandria, vol. I : da Teofilo a Timoteo I, éd. T. Orlandi, texte 

copte : pp. 12-14 et traduction latine : pp. 60-62) nous dit en détail ce qui se passa à Canope et même à 
Alexandrie. Des moines d'origine palestinienne étaient, après la destruction des édifices, les premiers résidants 
dans l'ancien site de culte païen de Canope ; effrayés d'apparitions démoniaques, ces moines de Jérusalem se sont 
retirés. Les combats horrifiants contre les dieux païens ne devaient pas être confiés qu'aux moines pachômiens de 
Haute Egypte invités par Théophile, et dont les prières ferventes ont marqué la victoire décisive du 
christianisme, et désormais Canope était occupé par eux ; en effet, la Métanoia, le nom du monastère de Canope 
qu'évoque en 404 Jérôme dans sa préface de la traduction des textes pachômiens aurait pu s’associer 
certainement à cette victoire édifiante. Selon le même texte, Théophile leur accorda plus tard ‘le jardin 
d'Athanase' à Alexandrie, où ils construisirent une église ainsi que leur résidence, et l'évêque d'Alexandrie fit 
bâtir un peu plus tard encore devant le jardin d'Athanase ‘un martyrium', pour accueillir des choses précieuses 
parmi lesquelles les reliques de Jean-Bapstiste. Il nous faudrait noter aussi l’attention portée aux reliques des 
saints des Tabennésiotes : d’après Eunape, «they collected the bones and skulls of criminals who had been put to 
death for numerous crimes », ceux-ci sont appelés Hoptupec, ôtdxkovot, npÉOBELs (Eunape, The Lives of the 
sophistes, p. 425). 
15% Pour la mention des Vies envoyées à Théophile, Lefort, Les Vies Coptes, pp. 389-390, 403-404 (la lettre 
d'Ammon peut être éventuellement ajoutée, mais pas forcément, voir Le Corpus athénien de saint Pachôme, 
édition de F. Halkin, p. 99, n. 1 ; Goehring, Ammon, p. 184). L'enthousiasme de Théophile contre le paganisme 
est bien connu ; en 386-388 la plupart des temples païens à Alexandrie étaient fermés et beaucoup de sanctuaires 
ruraux étaient détruits, surtout par des moines fervents ; l'archévêque d'Alexandrie transforma en 390 un temple 
de Dionysos et détruit en 391 le Sérapéum d'Alexandrie, un des monuments les plus fameux de l'Egypte et du 
monde romain (Sozomène, HE, VII 15, 2-3, éd. Bidez, GCS 50, p. 319-320). Voir N. F. Marcos, Los Thaumata 
de Sofronio, p. 14. Les moines pachômiens de la Haute Egypte furent envoyés par lui, d'après History of the 
Patriarchs of The Coptic Church of Alexandria, en Palestine pour expulser ‘les païens', peut-être une allusion aux 
moines origénistes de Jérusalem, et leur expédition offensive fut rémunérée ; l'évêque leur donna ‘un jardin 
d'Athanase l'archévêque d'Alexandrie situé à l'intérieur de la ville’ (PO 1, pp. 425-426 ; ce récit complète le texte 
copte résumé par nous dans la note précédente, en expliquant pourquoi le jardin revient aux moines 
pachômiens). Il apparaît que les pachômiens soient aussi les moines évoqués dans un apophtegme où ils sont 
invités par Théophile pour détruire les temples païens d'Alexandrie (Les Apophtegmes, collection systématique, 
IV, 76). Pour sa relation avec les moines, voir CopEn, pp. 2249-2250. 
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paganisme, dans lequel ils se mettront à réaliser concrètement leur idéologie latente, comme 


le démontrera l’histoire. 


* Cyrille d'Alexandrie (octobre 412-juin 444) 


Un des apophtegmes introduit une conversation où un supérieur de cénobion 
(KkoivoBidipxnc) ® interroge Cyrille d'Alexandrie, et où l'archévêque s'appuyant sur la 
tradition judéo-chrétienne réfute l'idée de la supériorité de la vie commune par rapport à la vie 
semi-anachorétique.!°! On peut rapprocher le premier d'un des proestôtes des monastères 


pachômiens, plus probablement de celui du couvent pachômien de Kanope, car son 


2 


interrogation est typiquement pachômien-copte.!° S'agissant de sa relation avec 


l'archimandrite Victor, surtout à l’occasion du concile d'Ephèse, je renvoie plus haut à la 


notice de ce dernier. 


*Dioscore d'Alexandrie (444-octobre 451) 


Dioscore, successeur fidèle, il faut le dire dogmatiquement, de Cyrille d'Alexandrie, mais 
paradoxalement hostile aux clercs attachés à celui-ci, fut déposé au concile de Chalcédoine le 
13 octobre de 451, non pas à cause de sa position doctrinale mais en raison des manquements 


canoniques et disciplinaires déclarés. Ensuite il fut exilé par l'empereur Marcien en Asie 


160 Le terme n'est pas connu dans les milieux pachômiens mais dans l'organisation monastique d'Enaton (J. 
Gascou, The Enaton, CopEn, p. 955 ). S'il ne s'agit pas d'un supérieur pachômien, le KO1VOB1LOPYN est donc 
d'Enaton. 

161 Les Apophtegmes des Pères, collection systématique, X, 178 (SC 474, éd. J.-C. Guy, p. 129). 

12 D'après Bo 105 : da considération et la gloire de ceux qui se comportent bien dans la vie commune, … 
l'emportent sur celles des gens qui mènent la vie anachorétique ». Des paraboles de Pachôme sont suivies par 
cette notion de supériorité du mode de vie cénobitique (Lefort, Les Vies Coptes, pp. 177-178). Il est notable que 
ces éléments soient absents de la tradition grecque. Cette supériorité est beaucoup plus exagérée dans une vision 
d'apa Hamay, selon laquelle, tous les élus, les saints et même les apôtres ne pouvaient entrer dans la deuxième 
maison qu'après audience, tandis que Pachôme et ses fils le faisaient sans audience (R.-G. Coquin, «4pa HAMAY 
Martyr pachômien au V° siècle», pp. 156-157. 

16 On connaît les noms des trois clercs chers à Cyrille d'Alexandrie : Théodore, Ischyrion et Athanase, qui ont 
remis leurs libelles au concile de Chalcédoine contre Dioscore d'Alexandrie (Ephèse et Chalcédoine, Actes des 
conciles, trad. À. J. Festugière, pp. 860-870). P. Maraval, Le christianisme, p. 371 (voir aussi, Festugière, ibid., 
pp. 878-985. Au cours de la 3° session où est déclarée la déposition de Dioscore, les clercs de Constantinople 
crièrent, entre autres, «l'hérétique en exil », cette proclamation qualifiant Dioscore d'hérétique n'est pourtant 
présente que dans la version latine (Actes du concile de Chalcédoine, Sessions II-VI, la définition de la Foi, trad. 
A.-J. Festugière, p. 39, n.40 ). Malgré sa déposition au concile, Dioscore restait vivant dans le cœur du peuple 
copte et le concile de Chalcédoine a été considéré par les coptes pendant les deux siècles avant la conquête arabe 
comme une réunion d’évêques dans l'erreur (M. P. Roncaglia, «Dioscorus », CopEn, pp. 914-915). 
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Mineure, 1% où il y reçoit la visite de son ami Paphnuté, archimandrite de Phbôow, qui restait à 


Canope au moment du concile de Chalcédoine (voir la notice de Paphnuté). 


1165 d 


*Protérius (novembre 451-mars 457) - premier évêque ‘melkite ‘Alexandrie (voir Timothée 


Salofaciol ) 


*Timothée Elure (457-460 ; 475-477) 


La consécration de la basilique de Phbôou se fit en 459, sous le généralat de Martyrios. 


A cette occasion, le monophysite Timothée Elure, patriarche d'Alexandrie depuis mars 457, a 


prononcé un discours à Phbôou (voir Victor, archimandrite de Phbôou 44). 


Anne Boud'hors et R. Boutros ont publié récemment l'homélie sur l'église du Rocher 


x 


attribuée à Timothée Elure (PO 49, fasc. 1 }). Je suis persuadé que cette pièce 
pseudépigraphique appartient évidemment à la littérature pachômienne comme l'Alocution 
attribuée au même Timothée. Le nom de Pachôme et la consécration de la basilique de 
Phbôou, y sont évoqués maintes fois, et représentent un cachet authentique de la littérature 
pachômienne.!%? Pourtant, la consécration de l'église du Rocher de Gabal al-Tayr se trouvant 


en aval de Phbôo, laquelle fut construite, selon l'homélie, suite à l'intervention de l'empereur 


168 


Zénon, ne constitue qu'un but partiel. L'enjeu anti-chalcédonien domine toute la pièce à 


travers la liaison entre Timothée et la consécration de l'église de Phbôou, mais aussi en 
particulier dans les souvenirs de Dioscore archévêque d'Alexandrie et ceux de Macaire de 
Tkôou, et dans l'excommunion des évêques chalcédoniens, Georges de Tentyra et Basile de 


Tahâ dont les biens sont confisqués par un officier militaire pour le compte de Ja maison 


1% Timothée Elure lui-même mentionne le site de l'exil de son prédécesseur monophysite : ‘d'abord, à Cyzique, 
ensuite à Héraclée et enfin dans la ville de Gangres de Paphlagonie' (Timothée Elure, Histoire, PO 13, p.210). 
1 History of the Patriarchs of The Coptic Church of Alexandria, PO 1, p. 443 : évêque 'melkite’ (impérial' en 
syriaque), c'est-à-dire celui qui suit ‘la foi impériale" et est intronisé par la cour de Constantinople. Pour le terme 
melkites', voir S. J. Voicu, «Melkites», DECA, p. 1613 ; B. Steimer, Lexikon der Kirchengeschichte, pp. 1031- 
1034. 

166 'Elure’ était surnommé ‘le chat' à cause de sa minceur. 

167 Pour la référence à la consécration de la basilique de Phbôou, PO 49, fasc. 1, pp. 143, 145, 151, 152, 153. 
Pour la mention de Pachôme, voir l'index, p. 209. 

168 S'agissant de la datation de la consécration de la basilique de Phbôou, on doit se référer à l'Allocution de 
Timothée (le 11 nov. 459) plutôt qu’à son Homélie. Anne Boud'hors la situe entre 475-477, pendant le deuxième 
pontificat de Timothée à cause de la mention à l'empereur Zénon (PO 49, fasc. 1, p. 6. cf. p. 107), mais je pense 
qu'il faut recourir pour déterminer la date de la consécration en question, à l'Allocution de Timothée contenant 
bon nombre d'éléments historiques malgré certaines choses bien évidemment exagérées. En effet, le 11 nov. (15 
de Hatour) est la date de la naissance de la Vierge dans certaines traditions orientales (PO 49, fasc. 1, p. 53, n. 1). 
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impériale." La propagande anti-chalcédonienne de la maison mère de Phbôou, indirectement 
exprimée mais constituant un des thèmes cruciaux de cet opuscule, ne correspond pourtant 
pas toujours à la réalité historique de cette époque mouvementée. C'est d'une façon 
rétrospective, probablement à l'époque arabe, que les pachômiens tentent par l'invention 
littéraire d'embellir leur histoire honteuse pour la cause anti-chalcédonienne, en unissant les 
deux consécrations de l'église du Rocher et de la basilique du monastère de Phbôou, 


lesquelles sont sans doute historiquement éloignées l'une de l'autre. 
*Timothée Salofaciol (460-475 ; 477-482) 


Timothée 'Salophaciol' (c'est-à-dire, turban blanc), adversaire de Timothée Elure est 
originaire de la Metanoia, le couvent pachômien de Canope.!”° Si on suit le Panégyrique de 
Macaire de Tkôou, il se trouvait, semble-t-il, à Constantinople au cours du concile de 
Chalcédoine, parce que la source dit qu'il est venu au synode local d'Alexandrie en novembre 
451 avec un certain Sergius provenant de Constantinople qui a lu le Tomus de Léon./?! Il est 
bien naturel que son nom ne soit pas signalé dans la quatrième session du concile en question, 
laquelle concerne les suppliques des milieux monastiques contre la déposition de Dioscore, 
l'archévêque d'Alexandrie. !?? Cependant, le synode local d'Alexandrie fut tenu pour l'élection 
du remplaçant de Dioscore, exilé ‘orthodoxe’ chez les coptes. Protérius, un des hommes de 
confiance de Dioscore, l'archévêque monophysite, 7 a souscrit au Tomus de Léon avec une 
plume que lui à donné ‘un notaire (oy norapioc) de Timothée Salofaciol l’'hérétique' ; le 


premier évêque melkite fut massacré en mars 457 par la foule soulevée par l'arrestation de 


16 Le nom de Dioscore et de Macaire y est évoqué souvent. Pour Georges de Tentyra et Basile de Tahâ, voir, pp. 
145-147. 

170 History of the Patriarchs of The Coptic Church of Alexandria, PO 1, p. 447 : Timothée Salofacial ‘belonged 
to Canopus' ; voir aussi Gascou, The Metanoia, p. 1609 ; E. Prinzivalli, «Timothée Salophaciol», DECA, p. 
2454. 

I Le Tomus de Léon est un texte dogmatique rédigé par le pape Léon, dont la christologie est centrée sur les 
deux natures en une seule personne. Au concile de Chalcédoine, il fut reconnu conforme à la doctrine de Cyrille 
et fut en partie utilisé pour la formulation de la foi (B. Studer, «Tomus ad Flavianum», DECA, pp. 2464-2465). 
Mais Dioscore, archévêque d'Alexandrie, ne l'a pas accepté. 

172 Actes du concile de Chalcédoine, Sessions III-VI, la définition de la Foi, trad. A.-J. Festugière, Cahiers 
d'Orientalisme IV, pp. 49-56, surtout, p. 49-50 ; cf. Sforia della Chiesa di Alexxandria, vol. I : da Teofilo a 
Timoteo I, éd. T. Orlandi, p. 88, 503-511. 

1% Protérius était du clergé de Dioscore, soit archiprêtre, soit procureur ecclésiastique, ou archidiacre ou 
économe. L'élection de Protérios provoqua une émeute sanglante et il fut finalement massacré par la foule 
alexandrine le Jeudi Saint 28 mars 457. (J. Maspero, Histoire des Patriarches d'Alexandrie, p. 44-45, n. 4 et 
aussi voir Maraval, Le Christianisme, p. 396). 
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Timothée Elure qui avait été consacré, dès l'annonce de la mort de l'empereur Marcien, 


PRES ‘: L ; ; . 4 
évêque d'Alexandrie par les adversaires du concile de Chalcédoine. |? 


Timothée Salofaciol n'est pas encore entré, au moment du synode concerné, dans le rang 
du clergé alexandrin. Un notaire (oÿ norapioc) peut signifier ici l'économe du monastère de 


Canope, et plus précisément, cette expression peut désigner Jean le tabennésiote dit Talaïa, 


1,175 


prêtre et économe général du futur patriarche, Timothée Salofacio Dès la deuxième moitié 


du V° siècle, le terme nofarius était déjà établi dans les milieux cénobitiques. Ainsi voit-on 
Jean, notaire en compagnie de Martyrios, l'archimandrite, descendant le Nil (voir la notice de 


Jean) dans les années 50 du V° siècle et un autre, apa Joseph (1wcHŸ), nofaire et second de 
P P ( 


Senoute au Monastère Blanc. 76 


Si notre raisonnement est juste, Timothée Salofaciol était en 451 le supérieur de son 
monastère. En effet, au moment du synode, Paphnuté, archimandrite de Phbôou séjournait 
depuis un an à Canope. Et on constate un évident mais, mystérieux, contraste entre 
l'archimandrite fidèle à Dioscore exilé à cause de son opposition au concile de Chalcédoine et 
le supérieur de la Metanoia rangé au côté de Protérios, premier évêque 'melkite'. Il faut, 
d'autre part, absolument noter que Dioscore condamné à l'exil envoya sa confession de foi aux 


moines d'Enaton dont l'hegumenos Longinus déclara, à sa lecture, la résistance contre 


177 


l'empereur Marcien et ses représentants ‘” : ce qui permet de supposer une tension sensible 


entre Dioscore et du moins le supérieur de la Métanoia, Timothée Salofaciol. 

On estime pourtant que Timothée Salofaciol fut un personnage ‘très pacifique dont la 
charité était apprécié de tous’, et il semble, si l’on en croit un texte copte, Histoire de l'Eglise 
d'Alexandrie, qu'il n'en était pas moins sympathique avec Timothée Elure même après sa 


propre intronisation.!7# Malgré son esprit conciliant, l'opposition monophysite lui créa 


1% Panégyrique de Macaire de Tkôou, XV, 5. Pour le notarius, voir A. Hamman, DECA, p. 1766 et Wipszycka, 
Les ressources, pp. 147-148. A partir du IV° siècle, l'Eglise ainsi que les monastères a ses noftarii ou économes 
ou XAprouAAPLOG. Toujours au VII siècle, on trouve le même terme ; Phoibammon, notaire du monastère 


d'Apa Zénobois, souscrit dans un document administratif pour l'Archimandrite du même monastère. [anok] arra 
AXYIA TIAPMAN MTIMON NaTTA 


ZHNOBIOC TICTOI ANOK QOIE TINO” aiCzai 2apoq : «Moi, Apa David, archimandrite du monastère d'Apa 
Zénobios, approuve. Moi, Phoibammon, le notaire, a écrit pour lui» (P. arab. Grohmann, 167, 20). 

15 Pour Jean Talaïa, MMAF 4-1, p. XL. 

176 Sinuthii Vita, CSCO 129, p. 32, 30. Cette précision permet de voir le Jean notaire dans le rôle du second, 
c'est-à-dire, le grand économe de toute la Koïnonia pachômienne, voir Aphthonios. On connaît d'autre part un 
certain Psarphéin, second et grand économe du monastère de Phbôou, en 360 : voir la notice du monastère de 
Panopolis. 

177 J, Gascou, «The Enaton », CopEn, p. 956. 

178 Maraval, Le Christianisme, p. 397 ; E. Prinzivalli, «Timothée Salofaciol », DECA, p. 2454 ; Storia della 
Chiesa di Alexxandria, vol. IT : da Teofilo a Timoteo II, éd, T. Orlandi, p. 89, 514-520 : «multi autem cum eo ad 
fidem non commnuicabant, solum quia sederet super thronum Timothei archiepiscopi viventis. Pshoi, id est 
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toujours des difficultés. Après la mort de l'empereur Leon I” (457-474) dont le règne lui 
assura, sauf les premières années, le siège patriarcal, il se cache en 475 dans son monastère 
d'origine lors du retour de Timothée Elure à Alexandrie favorisé par Basilique (475-476) dont 
le pouvoir était peu assuré et qui adopta une politique antichalcédonienne pour avoir des 
soutiens. Et puis 1l reçoit en 477 après la mort de Timothée Elure un ordre impérial qui le 


restitue dans son siège sous le règne de Zénon qui récupéra son pouvoir (474-475 ; 476-491).!7° 


*Pierre Monge (juillet - septembre 477, déposé ; déc. 482-oct.489 ) 


Selon la Vie de Sévère rédigée entre 511-518 par l'auteur monophysite Zacharie le 
Scholastique, des pachômiens de Canope participèrent, à l'époque de Pierre Monge, avec 
d'autres fervents, à une expédition organisée par des étudiants chrétiens contre un sanctuaire 
clandestin à Ménouthis qui se trouvait à deux mille à l'est de Canope et où on pratiqua le culte 
païen."* D'autre part, d'après une certaine tradition, on connaît trois homélies attribuées à 
Cyrille d'Alexandrie prononcées dans l'église des des Saints Apôtres à Canope et dans celle 
des Evangélistes près de Ménouthis, au cours de la translation des reliques des saints martyrs 
de Cyr et de Jean ; ces homélies se succèdent à quelques jours d'intervalle (le 26 juin et les 1 et 
2 juillet) (PG 77, col. 1100-1105). Pourtant, il apparaît que ces deux rapports ne s'accordent pas 
bien : si le santuaire de Cyr et de de Jean existait vraiment à l'époque de Cyrille d'Alexandrie, 
comment serait-il possible que la Vie de Sévère ne donne pas un seul mot pour le martyrium ? 


Enfin, l'inauguration du santuaire de Cyr et Jean semble devoir être attribuée au pontificat de 


Timotheus (c'est-à-dire, Timothée Salofaciol) mittebat ad sanctum Timotheum (Elure), ad locum ubi iste erat, 
mluta dona, confitens : "Tuus est thronus, et ego sum subter te”. Timotheus (Elure) autem, cum esset in exilio, 
praedicavit quingentas exegeses..….». 
1% Gascou, The Metanoia, p. 1609 ; Ladeuze, Etudes, p. 204 ; P. Maraval, L' empereur Justinien, p. 123 ; 
Evagrius, Ecclesiastical History, IL, 11 (éd. J. Bidez et L. Parmentier) : «Tiuu68e£ov ÔË 10v Leto TIpoépiov 
dar ELTOL Ev 1© KavoBw ui tva Gti toÙ ônpov Sqre Kat à lév TwÔ8eoc toic 
roù Baoiaéwos Kehkevouaot 101 otketoy KotELATdEL OpÔvov » : Nicephorus Cailistus, Histoire 
ecclésiastique XVI, 11 : «Tu6Beor ÔË TOY ET Tpotéprov, œ Earogoxionoc tÔ nikAN, GOTEP 
ÉONUEV, ËV Kav6fBo ROLOUHEVOY toc tatpBas, ÉROVYEL adBLG T1 @péve, Éd’ NMÉPOIG 
TPIAKOUTOÉE TOV Moyyoù Iétpov tovtw Gtayayévtos. ’AAXO Tuud0eoc OvTO fBacrAElols 
ypdupoor Tôv oùke1ov Bpôvov dtéAaBe » (PG 147 col. 136 A 3-9) ; Storia della Chiesa di Alexxandria, 
vol. I : da Teofilo a Timoteo II, éd. T. Orlandi, p. 90, 566-573 : «Pshoi, id est Timotheus (c'est-à-dire Timothée 
Salofaciol}, praefuit Ecclesiae per omnem aetatem Leonis regis ; postquam autem rex mortuus est, rex factus est 
Basiliscus, eius uxoris frater. Hic misit statim ad Timotheum (c'est-à-dire, Timothée Elure), eum posuit super 
thronum. Psoi autem [ ] in monasterio Metanoia'. Postquam Basiliscus fugit e regno, rex factus est Zenon[ ] 
eum super thronum Alexandriae». 
180 Zacharie le Scholastique, Vie de Sévère, éd. par M. A. Kugener, PO 2, pp. 14-44. 
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Pierre Monge, bien que certains auteurs ne sont pas contre l'authenticité des homélies en 
question de Cyrille d'Alexandrie. '! 

Dans l'Homélie sur l'église du Rocher attribuée à Timothée Elure, Pierre le diacre, 
appelé Monge, futur archévêque d'Alexandrie, se présente comme un des narrateurs du 
récit. #7 Pierre le diacre est donc selon l'Homélie un témoin à la fois de la consécration de la 
basilique de Phbôou et de celle de l'église du Rocher. Cependant, son nom n'est pas 
mentionné dans l'Allocution de Timothée Elure. Une fois déposé en 477 en raison du 
mécontentement des patriarches de Constantinople et Rome, Pierre, revient à son siège à la 
mort de Timothée Salofaciol en 482 grâce à son rapprochement avec Acace de Constantinople 
qui lui envoya l'Hénotique, ‘un texte qui voulait proposer une voie moyenne entre 
chalcédoniens et opposants au concile. '# Sa position assez moyenne - bien qu'il ait 
ouvertement jeté l'anathème sur Chalcédoine et le Tome de Léon-, a permi aux monophysites 
de garder tranquillement le siège patriarcal d'Alexandrie jusqu'à Théodose.!#* Tel fut son 
exploit, et on s'incline à penser que c'est la raison pour laquelle l'Homélie en question, à la fois 
apocryphe et tardive, s'appuie rétrospectivement sur son nom à côté de celui de Timothée 


Elure pour justifier la position monophysite du couvent de Phbôou, laquelle aurait été parfois 


s 


soupçonneuse à cause de l’intronisation ‘melkite’ au siège épiscopal d’Alexandrie de 


181 Wipszycka opte pour Pierre Monge («Etudes sur le christianisme dans l'Egypte de l'antiquité tardive», pp. 
83-84 ). J. Gascou garde le même point de vue (The Metanoïa, p. 1608). Par contre, P. Maraval, N. Marcos et 
Timm les attribuent à l'épiscopat de Cyrille d'Alexandrie (CPG 7646 ; P. Maraval, Lieux saints et pèlerinages 
d'Orient, pp. 317-319 ; N. Marcos, Los Thaumata de Sofronios, p. 13 ; Timm, CKA, «Bugir », pp. 438-446). Le 
nom de ce site d'incubation païenne sera remplacé par Aboukir en référence à l’un des deux saints, Apa Kyr [os]. 
Le culte des saints Cyr et Jean, martyrs sous l'empereur Dioclétien, dont les os avaient été transportés ensemble à 
cause de leur état qui ne permettait plus de les distinguer (PG 77 1101 C 9-15), était peu développé en Egypte 
(A. Papaconstantinou, Le culte des saints en Egypte des Byzantins aux Abbassides, p. 136). 

Dans une autre étude encore inédite, J. Gascou analyse de manière détaillée cette problématique 
(Sophrone de Jérusalem, Miracles des saints Cyr et Jean, introduction et traduction par J. Gascou, IV. Les 
origines du sanuaire de l'introduction). D'après son analyse, le style des homélies en question attribuées à Cyrille 
est semblable à celui de ses oeuvres authentiques. L'église des Saints Apôtres ne doit exister pourtant qu'après 
Cyrille. De plus, la coutume rapportée dans le deuxième discours selon lequel le tombeau des saints était établi à 
l'intérieur de l'église des Evangélistes n'avait pas cours en Egypte à l'époque de Cyrille, sauf dans la ville de 
Panopolis. Avec ces argumetations défavorables à l'attribution à Cyrille d'Alexandriedes homélies, J. Gascou 
pense à la possiblité d'une fraude littéraire dûe à la position doctrinale flottante des moines pachômiens de 
Canope ; le santuaire tomba plus tard aux mains des Chalcédoniens et pour la foi orthodoxe, l'association du 
santuaire à l'évêque monophysite Pierre Monge qui était en communion avec les moines pachômiens était 
inacceptable pour eux. L'histoire réelle qui remonte au pontificat de Pierre Monge, est ainsi remplacée par 
l'attribution des discours à Cyrille d'Alexandrie. D'autre part, J. Gascou met en question l'existence de l'église des 
Evangélistes. 

18 Selon le texte, cette église du Rocher se trouvait en aval du couvent de Phbôou, ce qui ne peut l'identifier au 
monastère de saint Elie du Rocher (voir sa notice) situé en son amont. 

18 Maraval, Le Christianisme, p. 398. 

18T, Orlandi, «Pierre Monge », DECA, p. 2040. 
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quelques tabennésiotes et qui fut réllement chalcédonienne après l'expulsion de 


l'archimandrite Abraham de Farÿout à l'époque de l'empereur Justinien. 


15 (juin-décembre 482 : pas accepté) 


*]Jean Talaïa 
Il est connu aussi comme Jean ‘le tabennésiote' dans History of the Patriarchs of The Coptic 
Church of Alexandria (p. 447) qui le mentionne. Après avoir été prêtre et économe dans un 


86 : à 5 
186 ;] devint l'économe 


établissement des tabennésiotes à l'intérieur de la ville d'Alexandrie, 
général de l'archévêque Timothée Salofaciol : ce qui implique la probabilité que le patriarche 
Timothée l’emmène du couvent de la Métanoia à l'Eglise d'Alexandrie depuis sa propre 
élection en 460. Timothée et Jean ont préparé le projet ambitieux selon lequel le siège 
épiscopale d'Alexandrie tombait toujours aux catholiques par l’élection du clergé alexandrin 
d'une manière indépendante et sans interventions extérieures. Ainsi, il se trouvait à la tête de 
la délégation spéciale envoyée à l'empereur Zénon par Timothée Salofaciol. Pourtant, la 
tactique de Jean Talaïa et de son prédécesseur s'avéra vaine, parce que l'empereur Zénon 
ordonna, six mois après de la mort de Timothée Salofaciol, de chasser de la ville d'Alexandrie 
Jean Talaïa pour le remplacer par un nouvel élu par le clergé d'Alexandrie. '®? Jean Talaïa alla 


protester à Rome devant Félix maïs il n'eut aucun résultat. Comme on l'a dit précédemment, 


semble que Jean était au moins économe de la Metanoia avant d'entrer au clergé d'Alexandrie. 
* Timothée IT (517-535) 


À son instigation, l'église des moines de Canope reçut les précieuses reliques de Jésus 


Christ. !88 


* Théodose (février 535 - juin 566 ; déposé en 537, mais il dirige ailleurs qu'à Alexandrie les 


opposants à Chalcédoine) 


15 Pour Talaïa (TaAotn ou TœAn), voir M. R. Falivene, The Herakleopolite Nome, pp. 11-12 et 207-208. 

18 Gascou, The Metanoïia, p. 1610 (PG 147, col. 136 A 8-12 : Mer où no dë BouAnr évior ÉtiBevto 
Bacraei OTELA OL npésBur, “Jodiwnv TPEG BÜTEPOU tÔv Tafewvnowtnv, etc oikovÉHOr 
dnotetayaévoy 10Ù vau toù tuuiov Hpoëpéuov Kat Bartioto® ; il faut lire va6G au lieu de vE6G, 
ainsi la traduction latine est «qui oeconomus templi honorandi Praecursoris et Baptistae creatus fuerat»). 

187 L'explication en détail dans MMAF 4-1, pp. XL-XLII. Cf. Maraval, Le Christianisme, pp. 398-400. 

188 Gascou, The Metanoia, p. 1609. 
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Théodose, archévêque d'Alexandrie, élu par une minorité, avait été conduit, par les 
autorités impériales et les partisans de Gaïanus l'archidiacre de l'Eglise d'Alexandrie, selon J. 
Maspero, «dans ‘un’ monastère de Canope», où il resta durant six mois sous la surveillance de 
ses ennemis. !#? Or, ce monastère n'est rien d'autre que la Metanoia, car on ne dispose pas 


actuellement de renseignements pour prouver l'existence d'autres couvents. 
* Paul le Tabennésiote (537 - début 540) °° 


L'History of the Patriarchs of The Coptic Church of Alexandria connaît le terme 
‘tabennésiote' : il s'applique aux moines de l'ordre des monastères pachômiens, et surtout aux 
moines du couvent de Canope situé aux alentours d'Alexandrie. Et le même ouvrage nomme 
Jean Talaïa ‘le tabennésiote'./?! Cependant on remarque qu'il parle de Paul ‘de Tinnis' ; or il 
s'agit certainement d'une erreur du scribe arabe qui n'a pas compris le nom du monastère 
Tabennêse."” Maspero lit justement ‘de Tabennêse', et de ce fait, il rend ce Paul originaire du 
monastère de Tabennêse, peut-être investi comme supérieur de la Métanoia.!” Cette 
probabilité ne doit pas être exclue, mais non plus confirmée, car l'expression ‘de Tabennêse' 
peut désigner simplement les moines pachômiens. 

Ce Paul alla en 537 jusqu'à Constantinople se plaindre de ses moines, qui doutent 
probablement de la position christologique ou plutôt politique de leur supérieur, et il a été le 
premier évêque d'Alexandrie ordonné dans la capitale de l'Empire. Lors de son passage à 
Alexandrie, la foule l'appela le ‘nouveau Judas’. Et en effet, ‘brutal et cruel', Paul, ancien 
supérieur de la Metanoia, devenu archevêque, muni sur ordre de l'empereur Justinien de 
pouvoirs remarquables, voire anormaux, avait su se rendre odieux à toutes les parties, et sa 


réputation détestable lui valut une déposition rapide. !?* 


1# J. Maspero, Histoire des Patriarches d'Alexandrie, p. 116, n. 3 ; History of the Patriarchs of The Coptic 
Church of Alexandria p. 457, ligne 6. 

1% Cette notice dépend largement des études de J. Maspero, Histoire des Patriarches d'Alexandrie, pp. 137-149 : 
voir aussi P. Maraval, L'empereur Justinien, ch. VIL La politique religieuse, pp. 106-120, surtout, p. 115 ; 
Gascou, The Metanoia, p. 1609. 

11 Voir la notice de Jean Talaïa. On observe le même mot dans Historiae Ecclesiastica de Zacharie le Rhéteur : 
Mar lohannis Baptistae presbyterum monachum itemque teberinosiotam (tabennesiotam) (CSCO 87, p. 154, 
ligne 16-19). 

12 p. 466, ligne 6 ; Tinnis est apparu comme un évêché depuis le concile d'Ephèse (Timm, CKA, pp. 2686- 
2694). 

A à Maspero, Histoire des Patriarches d'Alexandrie, p. 137, n. 1 et p. 350, n. 4. 

#4 L'empereur lui donna le droit de nommer et de révoquer les fonctionnaires, ducs et tribuns. J. Maspero, 
Histoire des Patriarches d'Alexandrie, p. 139. 
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* Benjamin I (janvier 626-665) 


Benjamin, futur patriarche copte d'Alexandrie, trouva refuge en 625 dans le monastère 
pachômien de Canope au moment des invasions perses (619-626). prit l'habit monacal en 
se donnant à l'ascèse avec l'aide d'un maître spirituel nommé Paul qui vivait là depuis 50 ans. 
Quelques mois après son séjour à Canope, 1l rencontra l'archévêque Andronicus qui le prit 
comme son assistant dans les affaires tant ecclésiastiques qu'administratives, et il succéda 
bientôt à son patriarche antichalcédonien (626). De 631 à 644, Cyrus Phase, patriarche et 
préfet byzantin d'Alexandrie, le contraignit à vivre dans la clandestinité en Haute-Egypte, et 
cela aurait été l'occasion favorable pour lui de vivre la tradition pachômienne, cette fois-ci 
sahidique, dans un monastère de la Koinonia. 1°? 

L'armée byzantine connut finalement sa défaite définitive face aux troupes arabes 
assiégeant les remparts d'Alexandrie (le 17 septembre 642), et le vainqueur arabe Amr ordonna 
d'accueillir le patriarche monophysite dans la ville d'Alexandrie en lui restituant tous ses 


198 
L 


droits d'archévêque ; il avait été très impressionné par la personnalité de Benjamin Dès ce 


moment, le monastère pachômien de Canope, qui échappa à la destruction grâce à sa 
localisation à douze mille de la métropole, devint la résidence patriarcale, car, en ville, les 
établissements ecclésiastiques avaient été ruinés et pillés. L'évêché du patriarche copte, 
installé en 643/644 à Canope a été ensuite transféré à nouveau à Alexandrie, sans doute avant 


même le gouvernement de son successeur Agathon, qui d'ailleurs passa les premières années 


de sa prêtrise dans la Métanoia. !”° 


G. Personnages pachômiens dans le Synaxaire arabe 


*Abraham le solitaire ?°° 


15 Sa vie écrite par son successeur Agathon est conservée dans History of the Patriarchs of The Coptic Church 
of Alexandria, PO 1, pp. 487-518 ; voir aussi, Maraval, Le Christianisme, pp. 422-493. 

1% L'introduction de l'édition de P. Cairo III 67286 de Maspero, p. 26. 

7 TT, Orlandi, «Benjamin d'Alexandrie », DECA, p. 368. Une partie de ses sermons sahidiques ainsi que 
boraïriques est conservée. 

18 C. Detlef et G. Müller, «Benjamin 1», CopEn, p. 376. 

1% History of the Patriarchs of The Coptic Church of Alexandria, éd. B. Evetts, PO 5, pp. 4, 10 et 24. 

20 PO 1, pp. 377-379. 
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Fétê le 30 de Babeh, Abraham « alla dans /a ville d'Akmîm, se rendit auprès du grand 
saint Pachôme».°! Il passa ainsi vingt-trois ans, du vivant de Pachôme, dans ce monastère, 
probablement de Panopolis, avant de le quitter ensuite pour mener ailleurs la vie solitaire 
pendant seize ans. Selon le Synaxaire, au chevet d'Abraham, au moment de ses derniers 


souffles, Théodore était présent. 


*Bahaï 


Les deux recensions du Synaxaire divergent sur Anbâ Bahaï. Ce dernier était, d'après la 
recension longue, simplement séculier d'une bourgade d'Akmîm avant de s'établir 


définitivement dans le Couvent Blanc du vivant de Senoute.??? Et selon l'autre recension, il est 


originaire du monastère d'Akmîm, sans d'autres compléments. 


*Dioscore le prêtre et Seklabios ?°* 


D'après le Synaxaire, Dioscore le prêtre et Seklabios, martyrisés par les ariens à 
Panopolis au IV* siècle, étaient originaires de la montagne, c'est-à-dire le monastère, de la 


ville d'Akmîm, ce qui peut signifier vraisemblablemnt le monastère de Tsé, situé à 8 km de la 


ville de Panopolis.?% 


*Anbâ Elie 


Elie, originaire de Fayoum, vecut deux ans dans le monastère de Phbôou. Ayant vu 
pourtant que «le saint souvenir s'était altéré et que la dissension et la discorde existaient dans 
le couvent », il en sortit pour se rendre à la montagne de Châmah où il resta deux ans. Ensuite 


il descendit jusqu'à la montagne de Hou (Diospolis Parva) et finalement il alla à la montagne de 


21 PO 1, p. 377. 

22 pO 11, pp. 792-793. 

23 pO 11, p. 792, n. 1, et aussi CSCO 78, p. 473 : «Eadem die (le 5 Amëir), memoria santi Abü Ba%h, praefecti 
monasterii Ahmîm». Timm le fait l'Abt (supérieur) à l'appui de la traduction latine (CKA, p. 94, n. 40), mais 
d'après la traduction de Basset, il n'est qu’'habitant du couvent d'Akmîm'. 

24 PO 11, pp. 510-511. 

A D montagne ( 6PpOG) a très souvent le sens du ‘monastère’ dans les documents (voir R. Rémondon et H. 
Cadell, «Sens et emplois de TO ÔpOS dans les documents papyrologiques », Revue des études grecques 80, pp. 
343-349). En fait, la ville d'Akmîm (dans le cas d'Abraham le solitaire } doit-elle être distinguée de la montagne 
de la ville d'Akmîm ? 

206 PO 3, pp. 436-441. 
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Barhoout (Fardjoud), c'est-à-dire au monastère de Far$out dans la même région 207 fondé par 
Abraham (aBpazam), l'archimandrite expulsé par l'empereur Justinien. Donc, ce récit ne 


remonte qu'avant la veille de la conquête arabe? 


PR 20 
*Grégoire le moine 2. 


Il est commémoré au 24 du mois de Tout (le 21 sept.). Issu d'une noble famille chrétienne 
et après avoir suivi une formation de rhétorique et de médecine, il confia une fortune 
considérable à Pachôme afin qu'elle servit à construire des couvents. Aïnsi sous le patronnage 
de Grégoire, ‘des couvents' furent construits. Grégoire lui-même embrassa ensuite la vie 
monacale pendant treize ans chez Pachôme, mais il quitta les cénobites de la Thébaïde en 
profitant du retour de Macaire - peut-être le même que celui dont la visite chez les 


tabennésiotes est rapporté par Pallade (HL 18,12-16)°"° 


- pour passer auprès de ce dernier deux 
ans. Puis il s'installe définitivement dans une demeure pour vivre complètement en solitaire 
pendant vingt- deux ans. L'histoire du Synaxaire nous donne donc un motif important, sans 
doute censuré par les compilateurs des Vies, de la fondation des monastères dont l'initiative 
reste inexpliquée comme on le voit dans les cas des couvents de Tsê, Tsmîne et Phnoum. 
D'autre part, le corpus des évêques égyptiens fourni par A. Martin accrédite 
indirectement l'historicité de ce rapport. L'évêque du village d’origine de Grégoire est un 


211 | 
Parmi 


certain Isaak dont le nom est mentionnée trois fois dans le répertoire de A. Martin. 
ces trois évêques homonymes, Isaak de Kléopatris (327-335) ou Isaak de Létopolis (327-343), 
évêques mélitiens concernent notre Grégoire. Aux dires du Synaxaire, celui-ci reçut de son 
évêque Isaak, ‘les ordres mineurs’, peut-être une allusion à sa consécration de lecteur, et 
ensuite ‘les ordres majeurs’, probablement une suggestion à la vie monastique, qui le conduisit 
à s'attacher au père Pachôme’. Cet indice constitue une preuve indirecte montrant à tout le 


moins une attitude non hostile, sinon pro-mélétienne, du mouvement pachômien. 


207 Fargout est le même que Farschout (Amélineau, La géographie de l'Egypte à l'époque copte, pp. 178-179 et 
198). 

28 On peut se demander s'il faut compter, à cette époque, le monastère de Châmah parmi la Koinonia 
pachômienne, au fur et à mesure que l'itinéraire d'Elie se caractérise comme pèlerinage à la recherche de la 
tradition cénobite, notamment de Farÿout et aussi de Hou (vraisemblablement ce dernier peut être identifé au 
monastère pachômien de Senesêt ou de Thmouÿons dans le nome Diospolite (moderne Hou). 

2 PO 1, 294-295. 

20 Macaire d'Alexandre, commémoré le 6 de Baÿons (PO 16, pp. 358-359) récapitule HL 18. 

1 Martin, A., Afhanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), p.771. 
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*Anbâ Badâsyous ?!? 


Fété au 23 de Toubeh (le 18 jan.), Badâsyous naquit au village de Fâw (Phbôou). Il 
embrassa la vie monastique avec son voisin Yousâb à l'époque de l'archimandrite Paul. 
Badâsyous pratiqua l'ascèse rigoureuse dans un ermitage isolé, mais toujours situé dans le mur 
d'enceinte. Néanmoins, il quitta le monastère avec Yousâb pour éviter les honneurs que la 


foule voulait lui rendre pour ses miracles. 
A A "A 
*Anbâ Yousâb °° 


Commémoré au 1” de Hatour (le 28 oct.), Yousâb, né de parents anciens habitants de 
Fâw (Phbôou), était à Djebel El-Asâs dans l'évêché de Coptos avant de prendre l'habit 
religieux à Fâw (Phbôou) avec son camarade Madâsyous. Après un certain temps, il quitta le 


monastère de Phbôou pour s’établir dans le village de Djebel El-Asâs avec d'autres gens. 
Victor 
Victor de Tunnuna, évêque ultra-chalcédonien, fut exilé entre 556 et 564 avec un autre 


Pa < a 4 
évêque dans le monastère de la Metanoia.?! 


H. D’autres personnages relatifs aux monastères pachômiens 


* Anoubiôn (’AvovBiov / anosiwn) 


Appelé dnotaxtikéc”"® dans P. Berl. Inv. 11860 A, ‘schéma du certificat 


d'enregistrement', dressé en 367/368 dans un magasin de blé ou un bureau de compte 


2? PO 11, pp. 666-679. 

23 PO 3, pp. 283-286. 

LA À Maspero, Histoire des Patriarches d'Alexandrie, p. 137, n. 1 et Gascou, The Metanoïa, p. 1609. 

25 Pour l'équivalent copte du nom grec, voir B. Meinersmann, Die lateinischen Wôrter und Namen in den 
griechischen Papyri, p.77. 

76 Wipszycka voit dans l'ATOTAKTLKÉG un moine cénobite («Les terres de la congrégation pachômienne dans 
une liste de payement pour les apora », pp. 632-634) ; pour le terme, voir aussi J. E. Goehring, «Through a 
Glass Darkly : Diverse Images of the Apotaktikoi (ai) of Early Egyptian Monasticism», dans Semeia 58, 1992, 
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d'Hermopolis,°1? il est un agent fiscal appartenant au monastère d'Alabastrine du nome 
Antinoïte au IVe siècle.?'# D'après l'avis de J. Gascou, à qui nous devons la lecture du premier 
certificat, l'impôt foncier et les surtaxes au titre des drop, effectués par plusieurs sitologues, 
ont été embarqués sur le bateau annonaïre du monastère de Tabennêse sous le contrôle 
d'Anoubiôn.2!° Il se met donc ici au service de la fiscalité de l'Etat, relié ici aux bateliers 
tabennésiotes. Plus tardivement, cette fonction est désignée par le mot diaconie (G1akovia). 
En effet, on voit de nouveau son nom dans le deuxième certificat qui suit, mais il est difficile 
de préciser son rôle à cause de l'érosion du premier mot ainsi que le manque de quelques 


éléments des lignes 19-22. Il y a deux interprétations différentes : 


P. Berl. Inv. 11860 A 


(2° certificat) 

19 (EmiBoAn ou Énoik1ov) povactnpiov Tafeuvnoe nepi | (el TAOLOV) novaornpiov Tafewvnoe mepi Tivrup 
Turvpi (ÈveBdAeto) 

20 ’ Avovpiov ‘Qpiwvos érorarktiwxôc 100 œùroù uo- | ”AvouBiov ‘Apilovos éroraxtixôc 100 adTOd po- 


21 vaornpiov dnô ‘AAaBactpivnç toù ’Avtivoitov | vactmpiov dû ‘’AlaBaotpivnc 10% 'Avrivoitov 


22 OÙTHG OÙTOG 
23 Énoixioy 'AXUAÉOG ÔL ATPNTOG KO KOLHVEY énoikioy ’AX1AAÉEG ÔT ATPNTOG KO KOLVHVOV 
24 o1TOAGYUY 10 WVOLKTIÉ0VOG... OLTOA GEL 1 1VÔLKTLÉOVOG... 

Interprétation I Interprétation Il 


pp. 25-46. Les moines pachômiens se désignent comme ‘apotaktikos’ (pp. 28-29). Pour Basile de Césarée, le 
terme évoque un groupe d'hérétiques (p. 36 ; ép. 199, 47, II 163 6 :’ ATOTOKTITOL ). 

#TE, Wipszycka a donné la première édition de ce papyrus. «Les terres de la congrégation pachômienne dans 
une liste de payement pour les apora », Mélanges Claire Préaux, pp. 625-626. E. Wipszycka appelle le document 
une ‘liste provisoire de paiements’ (idem., 626). J. Gascou pense que P. Berl. Inv. 11860 A:-B consiste en trois 
certificats différents d'enregistrement de payements. L'interprétation du premier éditeur, suivie par J. Goehring 
(«New Frontiers in Pachomian Studies», dans The Roots of Egyptian Christianity, Philadelphia, 1986, p. 250 ; 
«Through a Glass Darkly : Diverse Images of the Apotaktikoi (ai) of Early Egyptian Monasticism», dans Semeia 
58, 1992, pp. 31-32 ; «Withdrawing from the Desert : Pachomius and the Development of Village Monasticism 
in Upper Egypt », Harvard Theological Review 89, 1996, p. 283 } doit être corrigée par les analyses de J. Gascou 
et K. A. Worp. 

8 Le nom du village Alabastrine provient de ses carrières d'albâtre. Ce village se situe au nord d'Antinoé. II 
appartenait au nome Antinoépolite au Il° siècle après J.-C, mais ensuite au nome Hermopolite. Alabastrine est 
peut-être le même village que ‘AAafBodotpoy néÂL et il a aussi un autre nom préféré par ses habitants païens 
majoritaires, NMANZABIN (voir Drew-Bear, Le nome hermopolite, toponymes et sites, pp. 58-61 et 213). 

9 TJ. Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, 184. Il remplace EG 
rRA(pHOUW) par EiG TA(OLOV) de la ligne 17. Cette correction est suivie par K. A. Worp, «SB XIV 11972 Fr. À : 
Eine Neuedition», APF 39, pp. 29-34. I] faut corriger J. Goehring qui suit Wipszycka (J. Goehring, 
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Si l'insertion du mot l'ÉmiBoAñ ou Enoik10y à la première place de la ligne 19 est 
justifiable, il se peut que le moine Anoubiôn paye l'impôt pour un bien foncier que posséderait 
le monastère de Tabennêse ou le monastère tabennésiote du nome Hermopolite.?” Cependant, 
cette lecture comporte certains points obscurs. Il manque, après oùtwc, la ou les raisons du 


l En outre, le nom 


payement comme l'éditeur le remarque dans son commentaire. ?? 
d'Anoubiôn qui représente l'intermédiaire du versement au nom du monastère, est présenté 
sous la forme du nominatif, bien que, dans les lignes suivantes, les trois villages effectuent 
leurs payements par le biais d’intermédiaires présentés comme complément d'agent (ô1o + 
génitif). 

Grammaticalement, l'Interpretatio I de K. A. Worp est donc plus compréhensive.??? 
«Anoubiôn, fis de Horiôn...a embarqué dans un bateau du monastère de Tabennêse près de 
Tentyra, ainsi (obtwc), la 11° indiction de l'epoikion d'Achille effectué par les sitologues 
Hatres et ses collegues,...». Cette interprétation suggère que le rôle d'Anoubiôn dans le 
deuxième certificat (lignes 19-29) est identique à celui du premier (lignes 1-18). Finalement, 


nous voyons clairement en 367/368 les pachômiens de Tabennêse consacrant leur bateaux au 


transport du blé fiscal. 
* Antoine le Grand 


Les Vies racontent une seule visite des frères pachômiens auprès d'Antoine qui 
séjournait dans le monastère de Pispir (S° 120-123 ; G! 120). La tradition copte est différente 
de celle de la Vita Prima. Les Vies coptes situent la visite au cours du second voyage à 


Alexandrie de Théodore et Zachée entre la mort de Pachôme (le 9 mai 364) et celle de 


«Withdrawing from the Desert : Pachomius and the Development of Village Monasticism in Upper Egypt», 
Harvard Theological Review 89, p. 283. 

22 L'Eroik1OY est la lecture de E. Wipszycka (idem., p. 625) et l'ÉTLBOAN est une proposition de J. Gascou 
(idem., 184). L'ÉRTOÏKLOY est un village (Drew-Bear, M., Le nome hermopolite, toponymes et sites, ). Pour 
l'interprétation du uovaotnpiov TaBevvnoe nept nepi Tiwtupw, voir E. Wipszycka, idem., pp. 634-636. 
AE, Wipszycka, idem., p. 628. 

22K,. À. Worp, idem., p. 34. 

73 Quant à ‘la montagne extérieure’ qui désigne le monastère Pispir des bords du Nil, opposée à la montagne 
intérieure, monastère du mont Kolzim aux bords de la mer rouge, voir, sauf Bo 120 et G! 120 ; VA, 61, 73, 89 ; 
HL XXI, 1 (D. Butler, The Lausiac History of Palladius, Texts and Studies VI-2, p. 199, n. 37) ; Lefort, Les Vies 
coptes, p. 267, n. 2. 
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Pétronios (le 19 ou 21 juillet 346),7# son successeur immédiat. En revanche, l'auteur de G/ 120 
situe la visite de la montagne extérieure après le retour d'Athanase qui fut chaleureusement 
accueilli le 21 octobre 346 par les alexandrins.? 

Toujours au cours du même voyage, ils reçoivent à Alexandrie une lettre de la part 
d'Antoine (S° 127 et 128 = SBo 133-134). S. Rubenson accepte l'authenticité de cette lettre sur la 
base du terme, ‘Israélite’ : il pense qu'Antoine est une source réelle, et constate que les deux 
occurrences du terme proviennent uniquement d'Antoine'(S° 126-127) parmi toutes les sources 
pachômiennes.?* Cependant, le terme existe au moins quatre autres fois dans la tradition 
copte (Lefort, Les Vies Coptes, pp. 221, 30 ; 400, 21 ; 401, 8 ; 404, 22), et l'hypothèse de Rubenson 
s'avère téméraire. Toujours dans le même voyage, la vie copte parle des lettres dont l'une est 
adressée à Athanase de la part d'Antoine (S° 127) et l'autre à Horsièse par Athanase (S° 130). 
Ces lettres sont fausses, car Athanase est absent d’Alexandrie l’été 346 (Voir supra la notice 
d'Athanase d'Alexandrie). C'est par rapport à l'exagération et à la falsification de S° 120-127 
que G? 120 rend l'histoire plus sobre et plus équilibrée, mais sans aucun doute en manipulant 
des sources coptes.?? 

Les traditions tant copte que grecque révèlent un aspect intéressant sur l'autorité 
d'Antoine. Il ‘recommande’ à Athanase par lettre les frères pachômiens ‘comme fils de 
l'Israélité’ (S° 128). Grâce à la lettre de recommandation d'Antoine, ils (c'est-à-dire Théodore, 
Zachée et l'équipe nautonière) sont accueillis ‘avec beaucoup de marques d'affection’ par 
Athanase (G/ 120). A vrai dire, les frères pachômiens n'ont jamais rencontré Athanase (voir 
infra Athanase d'Alexandrie) à Alexandrie, au moins du vivant de Pachôme. Si Athanase les 
accueillit à Alexandrie en 346, les Vies s'accordent sur le fait que ce n'est qu'à cause de la 


grande autorité d'Antoine, grand moine, au moins textuellement orthodoxe, à la fois antiarien 


et antimélétien, et qui quitta même son ermitage en 338 pour se rendre à Alexandrie pour 


24 Pour la date de la mort de Pétronios, voir SBo 130, n. 1 : cf. D. C., Butler, The Lausiac History of Palladius, 
Texts and Studies VI, p. 223 (N° 10 : il ne s'agit pas d'une analyse approfondie). 

25 Selon A. Veilleux, septembre ou octobre était peut-être la période habituelle où les frères allaient à 
Alexandrie chaque année (SBo 96, n. 3). Je pense que le voyage de l'année 346 a bien eu lieu en septembre avant 
le retour d'Athanase. Le voyage à Alexandrie devait profiter de la crue du Nil, lorsque le fleuve monte assez haut 
en aôut ou en septembre pour transporter des produits manuels sans doute avec de grands bateaux (voir la notice 
d'Anoubion, batelier pachômien). 

265$, Rubenson, The letters of St. Antony, Origenist Theology, Monastic traditions and the Making of a saint, p. 
169. 

#7 Il est vraisemblable d'imaginer que les frères bateliers restent trois mois à Alexandrie entre la mort de 
Pétronios de juillet et la rencontre d'Athanase d'octobre ; $° 124 et 130 en parlent ! La vente des produits 
manuels et l'achat des affaires nécessaires ne comptent que ‘quelques jours’ ($° 130 ). En revanche, G? 120 
situant tous ces événement après le retour d'Athanase est plus intelligent. En ce qui concerne la dépendance 
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lutter contre l'arianisme.? [1 n'y a aucun indice spécial qui puisse contredire la visite rendue à 
Antoine par les frères pachômiens, et la mort du fondateur rend signifiant leur itinéraire de la 
montagne extérieure à la recherche d'un des trois personnage primordiaux en Egypte de 


l'époque, et ce d'autant plus que Pétronios nommé à la succession de Pachôme est alors atteint 


par une maladie mortelle?” 


Par ailleurs, l'entrevue avec Athanase en 346 dans G/ 120 est fort douteuse, étant donné 
que même la tradition copte dont dépend la tradition grecque, ne parle pas d'entrevue, mais 
seulement d'une lettre d'Athanase adressée à Horsièse' (S° 130 ), et ce personnage est inconnu 
de l'archevêque. Du reste, un Athanase accueillant Théodore et d'autres frères dans 67120 
serait contradictoire avec l'image de l'archévêque de la tradition grecque elle-même : 
Athanase «ne sût pas encore (Un) qui était abbâs Théodore » (G/ 143, Halkin, p. 90, 2), avant 
de le voir dans le monastère de Kabhior lors de sa fuite en 362-363 sous l'empereur Julien. 


L'accueil d'Athanase n'est donc qu'une invention littéraire, et notre critique est contraire aux 


affirmations de Chitty.*° 


A. Martin, suivant la datation de la mort de Pachôme (09/05/347) présentée par KR. 


Lorenz, accepte l'authenticité de cette entrevue avec Athanase, en s'appuyant sur une fausse 


s 


lettre de celui-ci adressée à Horsièse.?! Pourtant, elle n'arrive pas à relever la différence 
délicate entre $° 130 et G/ 120 et la contradiction même dans la tradition grecque entre G’ 120 
et Gt 14377 Quelle que soit la datation de la mort de Pachôme, 346 ou 347, l'ensemble des 
données ne nous permet pas de reconnaître dans ce voyage le contact entre Athanase et les 
frères nautoniers. Parmi les argumentations données par R. Lorenz, seule une tient compte 
sérieusement de la date du décès de Pachôme : c’est celle de la Pâque.?** Selon lui, la Pâque 


tombe le 30 mars en 346 et le 12 avril en 347. Pachôme était malade 40 jours après la Pâque 


littéraire, je suis convaincu que G/ 120 remanie la tradition copte, car la réponse d'Antoine sur la réplique de 
Zachée (S° 121 et G/ 120, Halkin, p. 77, 31-32) n'est compréhensible que par la fin de S° 120. 

78 A, Martin, Athanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), pp. 382 et 401 ; VA 69 ; 
Sozomène, HE, II 17,11. 

29 5 128 (cf. G/ 136) parlent des trois personnages capitaux en Egypte à la première moitié du IV° siècle : 
Athanase d'Alexandrie, Antoine et (la Koïinonia de ) Pachôme. History of the Patriarchs of The Coptic Church of 
Alexandria dit qu'il y avait ‘four pillars' au IV° siècle : Athanase, Antoine et Pachôme, Basile de Césarée, et enfin 
Liberius de Rome (p. 417). 

230 Chitty dépendant uniquement de la tradition grecque, écrit que «Zachée et Théodore gagnèrent Alexandrie à 
temps pour assister au retour d'Athanase après son second exil» (Chitty, le désert, p. 84). 

#1 A. Martin, Afhanase d'Alexandrie et l'Eglise d'Egypte au IVe siècle (328-373), p. 453. 

7? Idem., p.453, n. 9. 

7% R. Lorenz, «Zur Chronologie des Pachomius », Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft 80, pp. 
280-283 ; l'article de J. Gribomont évoqué par À. Martin a peu d'importance («Pachomius », Lexicon für 
Theologie und Kirche 7, 1962, col. 1330-1331). Il en va de même pour T. Baumeister l'est, «Pachomius », 
Lexicon für Theologie und Kirche 7, 1998, cot. 1254-1255. 
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et mourut le 9 mai (G/ 114-116). En conséquence, on ne sait pas pourquoi il faudrait, comme le 
fait A. Martin, changer, sans fondement convaincant, la date de sa mort acquise par la plupart 


des spécialistes des monastères pachômiens. 
* Apollo 


Il dut quitter la communauté de Phbôou à la suite d'Abraham de Farÿout lors de la 
persécution de l'empereur Justinien (527-565) et il fonda sa propre communauté selon le 
modèle de Pachôme, ‘premier père de la communauté", comme le fait Abraham, son ancien 


supérieur. 
* Athanase, prêtre d'Alexandrie 


Dans un libelle contre Dioscore d'Alexandrie, lu au cours de la troisième session (le 13 
oct.) du concile de Chalcédoine en 451, Athanase, neveu de l'archévêque défunt Cyrille 
d'Alexandrie et incorporé dans son clergé, nous donne un témoignage intéressant du couvent 
pachômien de Canope, la Métanoia, où 1l s'est réfugié avec sa famille après de nombreuses 
mésaventures causées par le successeur immédiat de Cyrille d'Alexandrie. Le nom de 
Métanoia remplaça selon lui l'ancienne appellation Canope (Kovwonros ou KovwfBoc), 
‘faubourg’ (npodote1ov) d'Alexandrie, où il existait un bain public qui fut pourtant interdit à 
Athanase et sa famille par ordre du persécuteur.?* 

S'il faut relever des points cruciaux témoignés par l'ex-prêtre alexandrin Athanase, c'est 
en effet que la Métanoïia se caractérise dès son origine comme un asile sûr pour les fugitifs et 
même que fout l'ancien foubourg de Canope se trouve ‘sous la garde du saint monastère des 
Tabennésiotes'.*? On verra en fin de compte que le couvent pachômien accueillait souvent 


des fugitifs, des expulsés ou même les exilés ecclésiastiques, quelles que soient leurs positions 


dogmatiques, en particulier au moment des querelles monophysites. 


24 Voir P. van Cauwenbergh, Etude sur les moines d'Egypte, pp. 158-159. 

% Ephèse et Chalcédoine , Actes des conciles, trad. À. JT. Festugière, pp. 867-870. 

236 Idem. p. 868. 

#7 6 note Kadvonmoc KaAOULEVOY ÔTEp Tpodotetov dvwber Kai Èk Taka ouynbEia 
ÉTÜYXQLE TpÔG AVÉTAVOUW TV KaTApÜywy ÉAov yap ÜoKEt DTOÔ T2 puAGKTL TOÙ EdAYOG 
uavaotnpiov tov TafBerynoiwtav » (Acta Conciliorum oecumenicorum, I 1, 2 p. 21 [217], 22-24, éd. E. 
Schwartz ; Mansi, Concilia, VI, p. 1025). Les monastères cénobitiques (coenobium) était un des lieux préférés, 
entre autres, ‘des fugitifs' (T@v KOTObUÜYWV : ceux qui sont incriminés et veulent suspendre une procédure ). 
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* Arsène 


Arsène le Grand (354-449), fut un personnage exceptionnel dans le monde scétiote en 
général peu cultivé, à cause de son origio noble et de sa carrière brillante à la cour impériale 
en tant que maître des deux fils de l'empereur Théodose, Arcadios et Honorios. Il fut 
contraint, deux fois, en 407 et 444, de se rendre au couvent pachômien de Canope, et de 
quitter sa demeure d'ascèse à cause des incursions barbares. Son premier séjour à Canope a 
été bref, alors que sa deuxième visite dura 3 années, au bout desquelles il alla à Troa où il 


mourut en 449 ; un apophtegme témoigne de sa halte à Canope avec son toponyme. 


* Cassien 


Sur le rapport du cénobitisme pachômien avec Cassien, je voudrais renvoyer aux études 
de Veilleux, La liturgie, pp. 147-154 et partiellement à De Vogüé, le mouvement, 1, pp. 295- 
312, 


* D'autres personnages du P. Fouad 86 


Le P. Fouad 86 contient plusieurs noms inconnus ailleurs. Ménas, fils d'Arsas (Mnvac 
roù ’Apoü) moine, appartient sans doute à la communauté d'Aphroditô (86.3-4). Il va à 
Antinoé pour y obtenir une audience auprès du duc de Thébaïde. Nonas (Nôvag) est aussi un 
moine de l'Aphroditô, assez élevé dans le rang et l'âge, puisqu'il est appelé BB (86.3-4). On 
trouve un autre Ménas, moine vénérable (86£ooeBéotatos àfBBa) dont on ne peut pas 


identifier la communauté (86.12). 


* Egérie 


Un des apophtegmes parle de la famille d'un curiale poursuivi par un gouverneur et caché dans un couvent 
cénobitique d'Egypte (Guy, Les Apophtegmes des Pères, collection systématique, V, 30, SC 387, pp. 267-269). 
#8 Guy, Les Apophtegmes des Pères, collection systématique, SC 387, pp. 74-76. 

2% Les Apophtegmes, collection systématique TI, 10. Ce récit qui se trouve également dans la coll. alphabétique, 
Arsène 28 (PG 65, col. 96-97) concerne son premier séjour à Canope ; dans la co!l. alphabétique, Arsène 34, 
(PG 65, col. 101, B 8, ËV TOG KÜTW HLÉPEOT ) est mentionné son second séjour à Canope. 
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P. Maraval situe le pèlerinage d'Egérie en Thébaïde vers la fin de 381 ou en 382.°*° 
Cette fameuse pèlerine visita à la fois les solitaires et les moines vivant en communauté." 
Dans sa liste de visite, on peut vraisemblablement compter des communautés pachômiennes. 
Le terme aputactitae (monasteria aputactitum) qu'elle utilise, bien qu'il s'agit des monastères de 
Jérusalem, est attesté dans le papyrus Berl. Inv. 11860 A daté de 367-368 (voir la notice de 
Anoubiôn), il n'est pas donc étranger aux pachômiens.* Malheureusement, le voyage en 


Thébaïde appartient à la partie perdue de son journal. 


* Jean (’Iwotvync) 


Le ‘très magnifique comte’ Jean, laïc, intervient dans les affaires économiques du 
couvent de Stratonikis. H. Marrou propose l’hypothèse que le comte Jean est KTiOT, c’est- 
à-dire fondateur du monastère de Stratonikis, d’autant que son rôle peut se rapprocher de celui 
des defensores ecclesiae, choisie souvent parmi les laïcs.** Cependant, cette supposition a été 
définitivement réfutée par J. Gascou. Le comte Jean, attesté dans l'Antaioupolite entre 530 et 
539/545 est un fonctionnaire provincial chargé des tâches de ô1o1KNOLG dans le sens du P. 
Fouad 87.20, c’est-à-dire qu’il est responsable de la perception des impôts en nature destinés à 


firose z Srac Aya: : : x LS 
l’armée et imposés aux monastères." Voir aussi la notice du monastère de Stratonikis. 
* Jérôme 


Curieusement, la lettre 22, 35 de Jérôme est rarement citée dans les études 
pachômiennes, bien qu'il s'agit d'un des témoins pachômiens avant les Vies de Pachôme et 


même avant sa traduction appelée aujourd'hui Pachomiana Latina (éd. Boon) effectuée en 


#9 P, Maraval, Egérie, Journal de Voyage, SC 296, pp. 34, 165 et 236 ; cf. pour la datation du voyage d'Egérie, 
P. Devos, «ll y a vingt ans, les années du pèlerinage d'Egérie : 381-384. Souvenirs du mois de février 1967 », 
Atti del convegno internazionale sulla PEREGRINATIO EGERIAE, Arezzo 23-25 ottobre 1987, Arezzo, 1990, 
pp- 305-314. 

A1 Jhbid., pp. 80 et 338. La Haute Egypte attira des voyageurs déjà à cause de ses monuments impressionnants. 
Ainsi on connaît la visite, en novembre 130 ap. J.-C., de l'empereur Hadrien et de l'impératrice Sabine à Thèbes, 
un peu en amont du monastère de Tabennêse-Phbôou (R. Burnet, L'Egypte Ancienne à travers les Papyrus, Vie 
quotidienne, pp. 251-253). 

22 Ibid. p. 229, n. 3 ; voir aussi le terme ATOTOUKTLKOG de la notice de Anoubiôn et le Dictionnaire latin des 
auteurs chrétiens d'A. Blaise, p. 89 ; Wipszycka, «Les terres de la congrégation pachômienne dans une liste de 
payement pour les apora », Mélanges Claire Préaux, p. 633. 

#3 L'édition du P. Fouad 87, p. 192. 

TT. Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, pp. 176-177 et 177, 
n.1. 
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404.2 En réalité un petit traité répandu dans le public, mais envoyé en forme de lettre en 384 
à Eustochium, fille de Paula, afin de l'inviter à la virginité, et qui a suscité de nombreux 


#6 contient une récapitulation de la vie très structurée des moines 


ennemis à son auteur, 
pachômiens. Cette récapitulation est acceptable mais avec quelques réserves. Le chapitre 35 
sur les pachômiens doit, avec les 33, 34 et 36, à la source orale d'un certain Praesidius dont 
l'identification n'est pas facile, et qui à notre avis n'aurait sans doute pas vécu directement le 
cénobitisme pachômien, bien que sa description s'accorde en partie avec certains éléments 


PE ns 4 
déjà connus dans les sources pachômiennes ? F 


* Macaire 


Ce Macaire, ascète-prêtre des Kellia prend, du vivant de Pachôme et pour un certain 


temps, l'habit des tabennésiotes à Phbôou (Pallade, HL 18,12-16).7* 


* Mélanie la Jeune, voir la notice de Victor, moine du monastère de Canope et aussi Pallade, 


HL 61. 
* Pinufius 


Prêtre d'un monastère d'Egypte, il prit l'habit monacal dans ‘le monastère de 


Tabennésiotes' durant 3 ans juste avant 380 (Inst IV, 30, 2-31 et Con! XX, 1, 2-5). 
* Pitéroum ([IutnpoùL) 


Pitéroum, anachorète du Mons Porphyrites, visite un monastère féminin des 
tabennésiotes (Pallade, HL 34). Cette anecdote rapportée par Pallade est faussement attribuée 


à Basile de Césarée dans un apophtegme traduit en latin par Pélage.?*° 


#5 Jérôme ne visita pas la Métanoia de Canope située à 17 km au nord-est d'Alexandrie. Il écrit dans sa préface 
que le prêtre Silvain lui transmit les textes pachômiens en grec procurés à Alexandrie afin d'être traduit en latin 
(préface, 1). Sa connaissance sur les monastères pachômiens est donc toujours indirecte. 

26 p, Maraval, Petite vie de Saint Jérôme, pp. 49-52 ; La lettre 22 est antérieure au 29 juin 384 (De Vogüé, le 
mouvement, 1, p. 223, n. 110). 

#7 De Vogüé, le mouvement, 1, p. 221-223. 

8 cf. A.-J. Festugière, Les moines d'Orient 1, Culture ou Sainteté, p. 73 

2? On ne peut pas affirmer clairement si ce Pitéroum s'identifie avec Pityrion, disciple d'Antoine (voir D. Butler, 
The Lausiac History of Palladius, Texts and Studies VI-2, p. 212, n. 60). 
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* Manassé (MANacCH) ”! 


Au VF siècle, Apa (arra) Manassé passe quelque temps dans le monastère de Phbôou, puis 


il crée sa communauté aux environs de Diospolis sur le modèle pachômien.*? 


* Plusieurs personnages du P. Fouad 86. 


Le P. Fouad 86 contient plusieurs personnages autrement inconnus : Komita de Tzanké 
(Kout@ toù Téavkn) (voir BL 10,77-86.13), Pabeëit (ToBezir, 86.4), Pélage (TeXdy106, 
86.16), Pétékhôn (Tetéxwv, 86.14), Pierre de Pentapole (IÉtpoG 0 Fevtanokitng). Ils sont 


loin d'être identifiés. 


250 Livre V, 18, 19 (PL 73, col. 984 } : «Narravit sanctus Basilius episcopus, dicens .. ». Le ch. 18 ne se trouve 
pas dans l'édition récente de la collection SC 474. 

#1 Voir P. van Cauwenbergh, Etude sur les moines d'Egypte, pp. 156-158 ; E. Amélineau, Vie de Manassé 
MMAF 4-2, pp. 666-679. 

22 Entre les murs du monastère de Manassé, il y avait deux lieux de réception et deux jardins de légumes, dont 
l'un était pour les frères étrangers, et l'autre pour les laïcs (p. 673). 
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CHAPITRE I 


PROSOPHOGRAPHIE BASILIENNE 


* Basile (BaAGiAELOG ) et Sophronios ( Z@ATPOVLOG ) 


Hs sont disciples d'Eustathe de Sébastée qui les a envoyés à la Basiliade en 372 (ép 219). 
Il semble que l'administration de cet hospice des pauvres leur a été confié dès le début, car un 


23 L'épithète, yevvaiog 


tel établissement est typique dans l'ascétisme de l'évêque de Sébastée. 
et l'expression ‘protecteur de ma vie’ (bulaxtnpiov 16 ÉUNS Éwnç ) que Basile de Césarée 
rattache au nom de l'ascète homonyme (ép 219, 12-13) nous permettent de conclure que celui- 
ci a une fonction de clerc, administrateur et supérieur de la Basiliade ; on sait aussi qu'un 
certain Aerius, prêtre, dirigea un hospice fondé à Sébastée par Eustathe./* Ces deux 
auxiliaires de l'évêque de Césarée retournèrent en 375 vers leur maître après avoir blamé le 
fondateur de la Basiliade et son entourage. Cet événement ‘prélude’ à la rupture entre l'évêque 
de Césarée et celui de Sébastée.?* 


\ 


* Un couple anonyme 


Le synaxaire copte conservé en arabe, où Basile le Grand est fêté le 10 septembre, 
introduit une anecdote à propos d'un couple marié à Césarée de Cappadoce, laquelle n’est pas 
connue autrement et semble fantaisiste. Un serviteur qui était épris de la fille de son 
maître, demanda de l’aide à un magicien. Il réussit, par l'intermédiaire des démons, à se 
marier avec elle contre la volonté de ses parents. Mais il n'était pas chrétien, et son épouse a 
rendu visite à l'évêque de Césarée. La prière de ce dernier, de ses moines et de ses prêtres fut 
si puissante que les démons ont été expulsés. Et finalement, le mari et la femme embrassèrent 


l'état monastique. 


2% B. Gain écrit que « les lettres ne nous donnent aucun renseignement » au sujet de l'administrateur de la 
Basiliade (Gain, Cappadoce, p. 282). Son avis doit être corrigé. 

25% voir supra n. 3. | 

255 Pouchet, Basile, p. 571. 

256 PO 1, pp. 261-265. 
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* Elpidios (’ EATIÔLOG ) 


C’est un ascète cénobite d'origine cappadocienne, devenu anachorète dans la montagne 


de Doucas en Palestine.” Voir le monastère de Timothée, chorévêque de Cappadoce.** 


* Evagre le Pontique 


Evagre, fils d'un chorévêque de la ville d'Ibora du Pont, est devenu lecteur de l'église de 
Césarée durant l'épiscopat de Basile (Pallade, HL 38, 2). De ce fait on peut supposer qu'il 
connaissait certainement le cénobitisme par l'hospice des pauvres, la Basiliade, également 
berceau de la vie commune des ascètes. Après la mort de Basile, il est passé auprès de 
Grégoire de Nazianze”” et s'installa au désert d'Egypte via Constantinople. Certains éléments 
de sa théorie des rêves peuvent être rapproché de celle de Basile de Césarée, ce qui nous 


permet à la fois de constater l'influence de Basile et d'entrevoir un témoin auriculaire de 


x 2 260 
l'évêque de Césarée. 


257 Sur la montagne de Doucas, voir D. Butler, The Lausiac History of Palladius, Texts and Studies VI-2, p. 225, 
n. 91. 

#8 Cf. Pouchet, Basile, p. 561, n. 1. 

2%? P, Maraval, «Un correspondant de Grégoire de Nazianze identifié : Pansophios d'Ibora », Vigiliae 


Christianae 42 (1988), p. 25. 


260 $ . is Den 4 RTE 
Nous devons à E. Junod l'interprétation de la théorie onirique d'Evagre. Evagre «est persuadé, écrit-il, qu'il 


faut apprendre à les (c'est-à-dire, les rêves) analyser pour les maîtriser. Les rêves, écrit Evagre, ne naissent pas 
au hasard. Si nous rêvons de moments voluptueux et si nous jouissons de ces rêves, c'est que notre âme aspire 
encore au plaisir qu'ils évoquent. Le contenu des rêves et l'accueil que nous leur réservons sont un indice de 
notre maîtrise ou de notre non-mafîtrise des désirs... » (Junod, E., Les sages du désert, Genève, 1991, p. 83). 
L'auteur cite dans la page suivante d’'Evagre : «S'ils ne s'accompagnent pas d'images, les mouvements naturels 
du corps dans le sommeil signifient que l'âme est jusqu'à un certain point en bonne santé ; mais s'il se forme des 
images, c'est un indice de mauvaise santé. S'agit-il de visages indéterminés, il pense que c'est là le signe d'une 
passion ancienne ; sont-ils déterminés, c'est que la blessure est récente. Les preuves de l'impassibilité, nous les 
reconnaîtrons, de jour aux pensées, et, de nuit, aux rêves » (Traité pratique 55-56, SC 171, pp. 629-633). Cet 
aspect de son interprétation des rêves fait d'Evagre ‘un Freud avant l'heure’ (cf. G. Bunge, Akèdia, la doctrine 
spirituelle d'Evagre le pontique sur l'acédie, SO 52, 1991, p. 25). 

Il est possible d'établir un certain parallèlisme entre Evagre et Basile. Basile dit en fait dans une homélie 
que JIEpÜkaot voip roc ati kaô Ürvoy _pavracion, ac to roA no, Annxuata Evo o 
HEONLEpLyOV portidœ. ‘Onota yop dv À à Kat 100 Biov Nuov EmINÔEdUATO, Touadta 
avi ykn elvor Kai TO EVÜTVLQ » (Homélie de la martyre Julitte, PG 31, col. 244, D 1-5). La même idée se 
trouve dans la PR 22 selon laquelle les rêves inconvenants de ia nuit «proviennent des mouvements désordonnés 
qui naissent en l'âme durant le jour». D'autre part, il faut constater que selon Basile, «l'âme toute accupée des 
jugements divins en est innocents, et si elle médite continuellement des pensées vertueuses et agréables à Dieu, 
elle aura malgré tout de ces rêves ». M. T. Kelesy a raison, quand il écrit que «in his early asceticism he (Basile) 
learned that they (les rêves) spoke of levels of the human psyche that he could not control by his rational mind » 
(God, Dreams, and Revelation, Minneapolis, 1974, p. 136). 
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* Glycérios (TA VKÉPLOG) 


Entre 370-374, il est ordonné moine-diacre de l'église de Vénésa située à 12 km de celle 
de Nazianze dont elle dépendait et à 100 km de Césarée.? D'après Grégoire de Nazianze, il 
provoqua un grand scandale à un synode local et à l'église de Vénésa. Réprimandé par son 
chorévêque, il s'enfuit, avec des ‘jeunes filles’ ou ‘des vierges’ chez Basile de Césarée qui 


accepte de les recueillir (voir la communauté de l'église de Vénésa). 
* Lampadion (Aauroô1ov) 


Elle est, selon Grégoire de Nysse, responsable du chœur des vierges dans le rang de la 
diakonia (NG mpotetayuéyn 100 xopoù T6 raplevias Ëv to 1nç Êtaxovias Bal, 
Aœuroièroy ovouc : Vie de Macrine, 29). Et cette phrase peut signifier qu'elle ne dirige pas 
l'ensemble des vierges dans les affaires spirituelles, mais seulement matérielles, car il semble 
que Grégoire emprunte le mot diakonia pour distinguer la fonction de Lampadion de celle de 
direction spirituelle de Macrine, supérieur  (Kaônyovuévn) ® du couvent de femmes 
d'Annisa. D'après un rapport du même auteur, elle seule savait ‘exactement’ ce que Macrine 
avait décidé pour sa sépulture.?* Ces deux notes nous permettent de conclure que Lampadion 
était proche de Macrine tant sur le plan hiérarchique que sentimental et de supposer qu'elle 


succéda à la défunte. 


Pourtant, son point de vue ne signifie pas qu'il abandonna sa position sur l’importance des rêves dans la vie 
chrétienne de son temps, lesquels peuvent être des instruments de l'enseignement divin, car le rêve, seul parmi 
toutes les pratiques divinatoires païennes, était toléré par l'église chrétienne (E. R. Dodds, Païens et chrétiens 
dans un âge d'angoisse, traduit de l'anglais, Claix, 1979). En effet on peut relever de nombreux exemples de 
rêves à contenu religieux dans l'église des premiers temps, tel Grégoire de Nazianze initié à la vie de 
contemplation par son rêve prémonitoire où apparurent quarante martyrs (E. R. Dodds, ibid., p. 46, n. 3). Aïnsi 
même pour Basile, il peut y avoir dans les rêves des prémonitions divines (DSp V, 12 et XXVI, 62) dont 
l'interprétation dépend du ‘charisme prophétique”, tel celui de Joseph et Daniel (PG 30, col. 128 c-d), ou des 
enseignements pour le salut (ép 283), qui se distinguent des visions diaboliques (ép 210, 6). Y aura-t-il, dans 
l'antiquité tardive, d’autres attitudes plus rationnelles sur les rêves que la sienne qui est aussi très éloignée de 
celles d’Artémidoros et Aelius Aristide, représentants de deux types de théorie ou expérience onirique de 
l’époque, car pour l’évêque de Césarée, «les songes doivent se mesurer par le principe de la charité et la paix » 
(ép 210, 6). En tout cas, Evagre partage avec Basile le point de vue qui lie la conscience humaine et sa 
représentation inconsciente nocturne à la vie de contemplation. Cf. pour la double interprétation des songes, 
physiologique ou surnaturel de Grégoire de Nysse, De hominis opificio, XII, SC 6, pp. 136-143. 

21 Voir aussi, W. Ramsay, The church and the Roman Empire, pp. 457-459 ; Pouchet, Basile, pp. 577-579. 

22 Pour la localisation de Vénésa, Grégoire de Nazianze, Lettres II , éd. Gallay, p. 135, n. 5 et Grégoire de 
Nazianze, Lettre 246, 2 (Basile ép 169, 6-8). 

23 Maraval, Macrine, p. 195, n. 5. 
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* Leucadios (AEUKQÔLOG) 


Il est le supérieur de la Fraternité basilienne de Sannabodaë (voir infra, la notice 


concernée). 
* Macrine la Jeune 


Née vers 327 peu avant Basile, elle prit, à l’âge de douze ans, vers 339-340, la décision 
de mener la vie d'ascèse. Sa retraite à Annisa est, selon P. Maraval, à situer après 341-345 et il 
est sûr qu'elle ait été influencée par Eustathe de Sébastée avant 357 car sa mère adopta la 
même vie au même endroit suivant l'exhortation de sa fille. La sœur aînée de Basile, à 
laquelle celui-ci et son cénobitisme doivent beaucoup, dirigea le monastère des femmes 


d'Annisa distinct de celui des hommes dès les années 60 du IV° siècle, 56 


et jusqu'à ses 
derniers moments (Vie de Macrine, 16, 10-11) qui sont, d'après P. Maraval, à situer en juillet 


379.7 
* Naucratios (NOŒUKPHTLOG) 


Frère de Basile et de Grégoire de Nysse, Naucratios a été initié à la vie d'ascèse sous 
l'influence d'Eustathe de Sébastée. Après avoir mené une vie solitaire durant cinq ans avec 
son serviteur, Chrysaphios, il meurt dans un accident de pêche sur le fleuve Iris (Vie de 
Macrine, 8-9).2% Son érmitage peut être identifier avec celui de Basile de Césarée car il exerça 


l'ascèse au retour de son voyage philosophique. Il est peut-être sur l'autre rive de l'Iris en face 


24 Vie de Macrine, 29. 

255 Maraval, Macrine, pp. 45-48 et 51-53. 

256 PR 108-111 sur le double monastère remonte à l'époque du Petit Ascéticon, c'est-à-dire, avant 368-369. 

27 M. Maraval m'a signalé qu'il revient sur le problème de la datation de la mort de Macrine dans un article à 
paraître dans la Revue d'Histoire Ecclésiastique et qu'elle devait se situer en juillet 379, en fonction de la date de 
la mort de Basile, en septembre 378. Pour celle-ci, voir Pouchet, «La date de l'élection épiscopale de S. Basile », 
RHE 1992, pp. 5-33 et Basile, pp. 694-695. Selon la Vie de Macrine, elle connut ‘dans son éloignement’ la 
nouvelle de la mort de Basile. Auparavant, Pierre Maraval situait la mort de Macrine en 378 ; voir Maraval, 
Macrine, pp. 57-66 et son édition de Lettres de Grégoire de Nysse, SC 363, p. 26, et encore, «La date de la mort 
de Basile de Césarée », REAug 34 (1988), p. 31. 

268 Pour la cause de sa mort, Maraval, Macrine, p. 170, n. 1. 
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de la fraternité d'Annisa.? II est important de noter que sa vie solitaire est, avec l'ascétisme 


familial de Macrine, révélatrice de l'ascétisme eustathien des années 50 du IV° siècle.?7° 


* Palladios et Innocent 


S. Métivier veut faire du prêtre-ascète Palladios qui est un Cappadocien, un moine- 
cénobite ayant appartenu à une communauté basilienne avant d'entrer dans le monastère 
d'Eléôna à Jérusalem," mais cela n'est pas clair dans les sources. Tout ce que l'on peut dire 
sur Palladios et son ami italien, le prêtre-ascète Innocent, c'est qu'ils sont seulement fervents 


basiliens, qui ont douté, pourtant une fois, de la doctrine de Basile sur le Saint-Esprit.” 


* Pansophios d’Ibora 


Il est peut-être un ancien de la fraternité d'Annisa, devenu évêque d'Ibora dans 


l'Hélénopont en 378 grâce à l'intervention de Grégoire de Nysse.?7* 
* Prapidios (Tpariô1oc) 


Selon Sozomène, il est à la fois un des moines-administrateurs de la Basiliade du V° 


siècle et chorévêque (HE VI 34, nr 
* Pierre d'Annisa (vers 344 - vers 394)°7° 


Né peu après la mort de son père, Pierre a été initié, à Annisa, à l'éducation religieuse 


. 2 2 A s Z £ ES : 
par sa sœur Macrine. 76 ]1 fut ordonné prêtre vers 371 à Césarée par son frère Basile, et ne 


%% Maraval, Macrine, pp. 41-42 ; p. 167, n. 3 ; p. 171, n. 4. Basile pouvait avoir des contacts fréquents avec 
Eustathe et ses disciples à son ermitage ainsi qu'à la fraternité d'Annisa (ép. 223, 5. voir texte rejeté dans 
l'apparat par Courtonne). 

770 Gribomont, Evangile I, pp. 104-105. 

7S. Métivier, La Cappadoce aux premiers siècles de l'Empire byzantin, Paris, 2001, p. 394. B. Gain aussi le 
sugpère (Gain, Cappadoce, p. 138, 61). 

7 Pouchet, Basile, pp. 244 et 493-494. 

75 Voir P. Maraval, «Un correspondant de Grégoire de Nazianze identifié : Pansophios d'Ibora », Vigiliae 
Christianae 42 (1988), pp. 24-27. 

7 Voir aussi Gain, Cappadoce, p. 282 ; Pouchet, Basile, p. 561, n. 2. 

75 Pour sa vie, voir Pouchet, Basile, pp. 570-575 ; J. Gribomont, Pierre de Sébastée, DECA, pp. 2040-2041. 

776 Grégoire de Nysse, Vie de Macrine, 12, 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


431 


s 


tarda pas à assurer la direction du monastère d'hommes d'Annisa./7? A ce titre, il fut sans 
doute 'supérieur' du monastère d'Annisa, en dépit de l'absence d’une mention directe, et fut 
chargé de missions délicates par Basile de Césarée comme l’incident de Dazimon (ép 295) et la 
crise eustathienne (ép 119). Finalement, il meurt évêque de Sébastée ; son prédecesseur 


Eustathe était d'ailleurs dans ses dernières années ennemi de Basile. 
* Sabas 


Sabas qui naquit en 439 dans un village appelé Moutalaskè dans le diocèse de Césarée 
de Cappadoce, vécut la vie commune dans un monastère basilien de Flavianae qui se trouvait 
à douze mille (20 otoiôra ) de son village natal, et ce jusqu'avant son pèlerinage à Jérusalem, 
à l'âge de 17 ans (en 456), et ses expériences de la vie monastique aux environs de la Ville 


Sainte.” 


* Théodose 7° 


Né en 423 dans un village de Môgariassos appartenant au diocèse de Césarée de 
Cappadoce, il devint, encore jeune, lecteur de l'église de Komanoi, une cité proche de 
Césarée. En 451, il partit pour Jérusalem et désormais il devint un de ceux qui influencèrent le 
monachisme palestinien à travers l'esprit du cénobitisme basilien. D'après la Vie rédigée par 
Théodore de Pétra, Théodose donnait souvent à ses moines des enseignements spirituels à 
partir de la lecture des écrits ascétiques de Basile de Césarée.?* Il est donc raisonnable de 
penser qu'il avait été initié au cénobitisme basilien lorsqu'il était lecteur de l'église de 


Komanoï, comme il semble qu'Evagre le Pontique l'a été. 


* Théognios *! 


77 Jdem., 14 et 37. 

7% Cryille de Scytopolis, Vie de Sabas, 1-8 ; J.-M. Sauget, « Sabas », DECA, pp. 2203-2204. Pour Cryille de 
Scytopolis, voir J. Binns, Ascetics and Ambassadors of Christ, The monasteries of Palestine, 314-631, Oxford, 
1996, pp. 23-49. 

2 Vie de Théodose , éd. E. Schwartz, p. 235-241 ; J. Binns, op.cit, p. 45. 

#0, Métivier, op. cit., p. 394. S. Métivier veut voir chez certains cappadociens une contribution au monachisme 
palestinien, mais en faisant d'eux ‘une population réfractaire aux principes du monachisme basilien' (ibid., p. 
393). Voir aussi Gribomont, Histoire, pp. 264-265. 

#1 Vie de Théognios, éd. E. Schwartz, pp. 241-243 ; J. Binns, op.cit, p. 43. 
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Il est originaire d'un village dépendant d'Araratheia, une cité de la Cappadoce. Initié dès 
son enfance dans son pays natal à la vie monastique (ëv0o Ëk veapüc MALKIQG Tr 
uovoyukny roAtteloy ÉÉeno1dEUBn), qui est sans doute le cénobitisme basilien, il gagne la 


Palestine à l'époque de l'empereur Marcien (450-457). 


* Vetiana (OdETLO NT) 


Originaire d'une noble famille, elle devint moniale sous l'influence spirituelle de 


Macrine à la communauté d'Annisa.??? 


#2 Vie de Macrine, 28 (cf. Maraval, Macrine, p. 234, n. Let p. 235, n. 2). 
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CHAPITRE IV 


MONASTERES PACHOMIENS 


Après avoir esquissé dans les pages précédentes un tableau des personnages relatifs au 
cénobitisme primitif, qui nous a permit de voir leurs Sitz-im-Leben dans des perspectives 
diverses, je présente dans ce chapitre de renseignements, connus ou non, sur ses monastères. 
On pourra constater, de manière analogue au chapitre précédent, que les monastères basiliens 
laissent peu de traces dans l’histoire, alors que les communautés de Pachôme ont eu la chance 


de transmettre leurs activités dans des sources variées. 


L Les monastères de la congrégation pachômienne 


Vers la quatrième décennie du IV° siècle, la congrégation pachômienne consistait en 
neuf monastères d'hommes et deux couvents de femmes dispersés dans la vallée du Nil à 
distance de 175 km entre Panopolis et Latopolis (cf. G! 112). Dès le début, le système du 
cénobitisme formait un ordre hiérarchique comme le suggère Bo 42 et G/ 42. Néanmoins ses 
aspects exacts restent obscures dans les Vies qui en donnent la forme définitive après 
l'annexion d'autres monastères et avec l’institutionnalisation d’un économe général (G? 28 et 
Bo 26). En tout cas, à l'époque où Phbôou est sous la direction de Pachôme entre 336/337 et 
346, il y avait dans chaque monastère, entre autres, trois maisons principales : la maison de la 
diaconie, c'est-à-dire les locaux destinés à la préparation de la nourriture et à sa distribution, 
celle des infirmiers et des concierges. Les supérieurs de ces maisons étaient assistés par un 
second. Très tôt fut inventé aussi la fonction d’économe général qui s'occupe de la 
distribution du travail manuel dans toute le congrégation. 

Je ne pense pas que le témoignage indirect de Jérôme en 384, qui applique des termes 
militaires, tels que decuria et centuria, reflète la réalité historique (lettre 22, 35). En revanche, 
sa préface de la traduction latine des règles pachômiennes peut être en partie une description 
pertinente sur le système général du monastère de Phbôou à la fin du IV* siècle ; on y voit que 


le monastère compte environ 30-40 maisons dont chacune contient environ quarante frères, et 


28 Pour la description générale sur le système hiérarchique de la congrégation , voir Ladeuze, Etude, p. 286-288. 
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toutes sont unies en tribus de trois ou quatre. Pallade énumère, sauf trois maisons principales, 
onze métiers, qui étaient peut-être onze maisons distinguées en métiers, mais pas forcément, 
et qui concernent le monastère de Panopolis au début du IV° siècle, et qui comptait environ 


200-300 (Pallade, HL 32, 11-12). 
A. Les monastères de l’époque de Pachôme 
1. Tabennêse 


Après avoir passé sept ans de sa vie comme semi-anachorète sous la direction de son 
maître spirituel Palamon, Pachôme s'installe vers 320 à Tabennêse, village abandonné à cette 
époque. Cette installation ni au désert ni en bordure de terre cultivée mais au sein d'un village 
annonce une des caractéristiques géographiques des monastères pachômiens qui seront situés 


1.2%* Le nom de Tabennêse était nouveau dans 


principalement dans la plaine de la vallée du Ni 
les milieux ascétiques de la deuxième décennie du IV° siècle. On entend dans la bouche de 
Théodore émanant d'un milieu semi-anachorétique l'expression "Tabennêsiotes' pour se référer 
aux habitants ascétiques de Tabennêse/® Les règles communautaires précisant la vie 
intérieure, ainsi que le mur d'enceinte qui est comme un cadre extérieur destiné à assurer la 
vie en communauté, devaient être à l'origine de ce fameux épithète, et plus tard le port dont ils 
disposaient contribuera beaucoup à la diffusion du terme.?* 

Pourtant ce dernier aspect ne caractérise pas l'ascèse communautaire des moines de 
Tabennêse du vivant de Pachôme. Il semble que les compilateurs ou les auteurs des Vies 
soient attentifs au mot ‘bateau’, quand la narration des récits leur obligent de l'écrire. Pachôme 
monte souvent sur une ‘petite’ barque pour se rendre à d'autres monastères.” Deux bateaux 
essentiels pour la congrégation, rapportés par G! 113, lesquels concernent la vente de nattes et 
l'achat d'autres besoins à Alexandrie, activités annuelles confirmées par Bo 107, étaient aussi 


qualifiés ‘petit dans la version bohaïrique (Bo 96). Par contre, cette précision ‘petit a 


significativement disparu pour une barque qui entreprit, sous le gouvernement de Théodore, le 


24 Cf. J. Goehring, , «Withdrawing from the Desert : Pachomius and the Development of Village Monasticism in 
Upper Egypt», Harvard Theological Review 89, pp. 267-286 ; idem., «The encroaching desert : literary 
production and ascetic space in early christian Egypt», Journal of early christian studies, 1993, pp. 281-296. 

7 Bo 63 et G' 68. 

6 Les Règles d'Ange (HL 32,2-7) reflète le nom des articles contraignants prescrit par Pachôme. Et la tradition 
copte et grecque ne manquent pas d'évoquer ‘le mur de clôture’ (Bo 42 et G! 42). Tabennêse se situait "sur le 
fleuve’ (Lefort, Les Vies Coptes, p. 56). 
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voyage vers Alexandrie (Bo 183) et elle ne figure pas en général à l'époque des successeurs de 
Pachôme. 2 Ce fait est très suggestif. Les compilateurs des Vies qui vivaient à la fin du IV° 
siècle veulent certainement mettre en relief un changement important par rapport aux débuts 
du cénobitisme : le fondateur ne disposait que de ‘petites barques’, tandis que les moines qui 
se vantent d’être ses fils spirituels ne l’ont pas suivi. Le premier monastère de Tabennêse, qui 
cède à Phbôou sa place vers 336/7, prévoit par sa propre localisation ‘sur le fleuve’ ses 


activités étendues sur le Nil, et dont Pachôme fit à son insu la préparation préliminaire. 
2. Le couvent féminin de Tabennêse *” 


Après l'installation de la communauté à Tabennêse vers 323, Pachôme fonda bientôt une 


communauté féminine ; sa sœur Marie est devenue la ‘mère’ (11tnp)”° 


des moniales qui 
vivent d'après les règles copiées par son frère Pachôme (mapia, le nom n'est que dans la version 
boraïrique, Bo 27 ; cf. G’ 32 de l'Atheniensis). Le couvent de femmes était situé à peu de distance 
du village de Tabennêse. La date de sa création est différente selon les traditions : dans le 
texte copte, c'est avant 329, alors que G! 32 (Atheniensis) la situe après 329-330, moment où 
Athanase d'Alexandrie visite Tabennêse. On s'incline à accepter la tradition grecque, comme 
on l'a vu plus haut. 

Pachôme a confié à un certain Pétros le rôle d'intermédiaire entre les deux communautés 
de Tabennêse. Le responsable-intermédiaire des moniales meurt avant la grande pénitence de 
Théodore, et Titouiê, un des anciens, le remplace (Bo 27 ; voir aussi SBo 27, n. 6). I apparaît 
que ce dernier est décédé quelques temps après l'avènement de Théodore, et ensuite la visite 
des moniales est confiée à Apa Epônychos pour la communauté féminine de Tabennêse et 
celle de Phbôou (voir le monastère de Bèchné fondé par Théodore). 


291 


3. Phbôou (rmooy /  LIaBoù ou ñ Ba) 


287 Bo 59 ; S° 53 et 54 (deux bateaux offerts à Pachôme sont aussi petits). 

#$ La mission de ce bateau était importante : «Ïl arriva encore qu'une fois une barque des frères, chargée 
d'étoupe destinée à leurs vêtements, sombra. Lorsqu'on apporta à notre père Théodore la nouvelle qu'elle avait 
sombré, les frères en furent fort tristes » (Bo 183). 

#9 Cf, Elm, S. Virgins of God, The making of Asceticisim in Late Antiquity, pp. 289-296. 

#0 La mère des moniales a, semble-t-il, une grande importance dans la vie des monastères pachômiens plus 
tardifs. Au cours du VI, un certain Jean, membre de la communauté d'Aphroditô, salue ‘notre père commun très 
aimé de Dieu' (TO 1€ OEODLAÉOTOTOL KOLVOY TOtÉpa) et ‘notre très vertueuse mère commune! (TV 
KOGLLWTOÉTNL KOUNV LNTÉPA) qui réside au monastère de Canope (P. Fouad 88, voir H. Marrou, p. 199). 

#1 Voir aussi S. Timm, «Fäw», CKA, pp. 947-957 ; R.-G Coquin et P. Grossmann, «Phow : History and 
Archaeology», CopEn, pp. 1926-1929. 
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Vers 330, le surpeuplement de la communauté de Tabennêse conduit Pachôme à se 
diriger vers un autre village voisin abandonné appelé Phbôou pour y construire son deuxième 
monastère, également doté d'un mur d'enceinte (G/ 54, Bo 49 )./”* Ce couvent de Phbôou qui 
dépendait de l’évéché de Diospolis Parva, se localisait à 2 mille (3 km) au #ord-ouest de 
Tabennêse — le lieu est souvent mal localisé sur les cartes des monastères pachômiens-, et sa 
proximité permettait au fondateur résidant à Tabennêse de faire des visites fréquentes durant 
les premiers six années. En 336-337, c'est-à-dire, sept ans avant ce qu'on appelle sa ‘grande 
pénitence’ située en 344-346, Théodore fut établi à Tabennêse en tant qu'économe, et 
Pachôme séjournait à Phbôou qui devint ainsi à jamais la maison mère de toute la 
congrégation (G° 78, Bo 70). 

Le monastère de Phbôou n'a pas disposé d'un port réservé à lui seul, puisqu'on n’en 
trouve pas traces, ni même d'un canal, et ce sur le plan littéraire comme archéologique. Il se 
trouvait dans une plaine, aujourd'hui fertile, et où la crue du Nil débordait souvent à l'époque 
de Pachôme.””* Cette localisation géographique explique indirectement son appui sur le port 
de Tabennêse pour la communication avec le monde extérieur, et plus souvent encore pour la 
visite des autres monastères filiales (cf. Bo 59 et 183, S° 53-54). La tradition tardive décrivant la 
tête de la Koïnonia pachômienne entre les mains de l'archimandrite soit de Phbôou soit de 
Tabennêse, s’explique sans aucun doute par le fait que le résidant de Phbôou doit toujours 
passer par le port de la communauté de Tabennêse pour naviguer sur le Nil. 

Les pachômiens étaient fiers de leur ‘monastère glorieux' de Phbôou, dès le début de son 


294 


histoire, grâce à la construction de la grande basilique au milieu du V° siècle.””" La basilique 


de Phbôou (l'actuel Fäw al-Qubi”) a fait l'objet de fouilles menées par P. Grossmann.?” Et les 
explorations archéologiques ont distingué trois moments différents de construction de 


l'église : une ancienne, une deuxième à la fin du IV* siècle ou au début du V° siècle et une 


#2 Pour la chronologie, je me réfère à Chitty «A note on the chronology of the Pachomian foundations », p. 381. 
Il ne faut pas penser que le nombre des moines pachômiens s'accroît rapidement ; même après la fondation ou 
l'annexion de quelques monastères, les Vies nous renseignent qu'il y avait à peine 300 ou 360 moines dans la 
congregation (Lefort, Les Vies Coptes, p. 180). 

#5 Lefort, «Les premiers monastères pachômiens, exploration topographique », pp. 392-393. Le monastère de 
Phbôou est à 3 mille (4 1/2 km ) du désert arabique du nord. La carte dans le Biblical Archeologist 1979, p. 201 
localise, à ma connaissance, le plus exactement le monastère de Phbôou. Le canal du nord-ouest du village al- 
Faw Qubli est moderne (P. Grossmann, CopEn, p. 1928). 

2% PO 49, fasc. 1 (Homélie sur l'église du Rocher), pp. 107 ; 25, 143, 145, 151-153. 

Fun Grossmann, «Pbow : Archaeology », CopEn, pp. 1927-1929 ; idem., «The Basilica of Pachomius », 
Biblical Archeologist 42, pp. 232-236. Pour connaître l'état de la question, J. Goehring, J., «New Frontiers in 
Pachomian Studies», dans The Roots of Egyptian Christianity, pp. 252-257. 
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dernière après un demi siècle. Le premier oratoire de Phbôou à l'époque de Pachôme n'est 
connu que par les paralipomena ch. 32, et Bo 25 (cf. G' 29) concerne celui de Tabennêése. 
D'après Paral 32, une fois construit l'oratoire, Pachôme pense qu'il est trop beau, et il ordonne 
aux frères de pencher les colonnes pour lui enlever de sa beauté. Le dernier édifice, consacré 
le 11 novembre 459 à l'époque de l'archimandrite Martyrios, était une basilique, comme 
toujours à cinq nefs, mais largement amplifiée par sa taille, 75 m de longueur et 37.5 m de 
largeur (elle peut accueillir au moins 2.000 personnes ), avec beaucoup de colonnes de granit. 
L'agrandissement de la basilique de Phbôou parle, d'une manière indirecte, de l'économie 
fleurissante de la maison mère, à peu près au milieu du V° siècle. D'ailleurs, la dédicace de 
Timothée Elure a été l’occasion pour la littérature pachômienne d'assurer son attachement à la 
foi anti-chalcédonienne comme on le voit aussis dans l'Allocution et l'Homélie attribuées à 


Timothée Elure. 


Le stationnement des soldats de Justinien à la communauté de Phbôou, peu connu dans 


les milieux d'études pachômiennes, fait l'objet d’un grand intérêt.?? 


Ce numerus monté qui fut 
cantonné au cours du VI siècle dans le centre monastique de Phbôou (Bad) avait été 
composée, d'abord, d'un détachement de milice de Pharanites provenant d'une petite cité du 
Sinaï, Pharan, proche du monastère de Sainte Catherine, puis de soldats scythes. P. Lond. V 
1735, 23-29, contient le contrat de vente d'une maison, et nous apprend quelques noms de 
membres de cette milice qui ont été des témoins de l'acte : Victor, Jacob et Théodore.?”? Les 
soldats de Phbôou bénéficiaient de prestations fiscales prélevées sur les communautés de la 
Moyenne Egypte comme Aphroditô-Kom Ichaou (P. Flor II 297, 192, 219 et 302). 

Parfois, les couvents pachômiens devaient verser les annones militaires pour la milice 
qui avait protégé entre autres leur maison mère contre les barbares. Le bureau des finances du 
village 'Aphroditô enregistre en 525-526 le versement des annones militaires du monastère 


pachômien de Tsmîne représenté par son moine, peut-être économe, Mousaios.?# A la liste 


des contributeurs s'ajoute le couvent pachômien de Stratonikis (voir sa notice). Il est aussi 


#6 I] est mis à jour par J. Gascou, à la fois corrigeant quelques lectures contradictoires proposées par R. 
Rémondon et, d'autre part, publiant par la suite un nouveau témoin. Aïnsi deux références J. Gascou, «P. Fouad 
87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, pp. 171-174 et id., «La Table budgétaire 
d'Antaeopolis (P. Freer 08.45 c-d) » dans J. Lefort et C. Morrison éd., Hommes et Richesses dans l'empire 
byzantin I, pp. 309-310. 
#7 P, Lond. V 1735, 23 : PAG Buktwp Iwavvo o1p/ apOuc Bad … 

24: ŒW/ Iaxkwÿ Iwayvov bap apiôuov 

29 : Ôr euov Oeodwpov AToAAGVLOU VOLK / Bad 
#8 P. Flor. 297, 302 Etonpaëis uvavns dLolwc Tv baparitov Bad TN aœÙtN 
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notable que l'église épiscopale d'une Apollinopolis fut contributeur fiscal, au VE ou au début 
du VIF siècle, pour la milice de Phbôou, puisqu'on sait qu'elle paya 2 Solidi 21 c. pour la 
prestation semestrielle d'une unité de scythes stationnée au couvent de Phbôou (P. Grenf I 
95).2 

Dans P. Freer 08.45 c-d, la table budgétaire d'Antaeopolis, ville ducale, rédigée entre 
533-543, nous permet de penser que le nombre de soldats établies à Phbôou ait été 
approximativement de cinquante ; car les annones sont quotidiennement de 50. J] se 
pourrait que l'origine de ce stationnement des soldats dans le monastère de Phbôou du VI 
siècle remonte au deuxième quart du V° siècle. D'après l'Allocution attribuée à Timothée 
d'Alexandrie, Victor l'archimandrite qui est de retour de Constantinople à Phbôou en 431 est 
accompagné, entre autres, de 80 soldats que l'empereur Théodose II lui a offerts pour parer 


aux éventuelles attaques des barbares, et il se met avant tout à construire une citadelle 


z 301 


autorisée d'avance par l'empereur au sein de sa communauté.” Le Paralipomena 8-11 nous 


apprend d'autre part la présence des Blemmyes à la première moitié du IV° siècle dans le 
désert proche du monastère de Phbôou. La vie de Senoute $ 89 nous informe de son côté que 
pendant la première moitié du V° siècle, ils ont effectivement pillé quelques villages de la 


partie septentrionale du nome Panopolite ; on sait aussi que l'armée locale d'Egypte byzantine 


avait surtout un rôle défensif contre les incursions barbares.*°? 


303 HOVAoTnpiou Zuivoc &o Axa Movoaiov Hovodlovtoc  v. & A BL' Évy(@) 
AÉOOKEV EkkANO IX "ARÉAAWAOG EG Adyov AVVOVHY TOV YVEVVALOTOÉTHY EKVO 
IovotivLa vor dypapevbvrar Ëv 1 Hovaotnpicp Bad £éaurvov Kav6voc TEOOUPEOKOLÔEKOTNG 
{vOLKTIOVOG XPUOOÙ VOLIOUATO 860 KEpOitio ELKOOL ÊvO Cvyo, yivetor v° B k Ka Guy. 
Verso :’EkkAnoia * ARGAAWVOG 18 Wô1KTLOVOG vouiouata B KEpÜtTiX Ko. 
°® P. Freer 08.45 c-d, 
26 otpatuwtors Zkv0av Iovotuw1avar rpookaprupoivror T@ povactnpio 116 Bad 
27 DTÉP NUEPWOV AVLHOVHY V KOATITOV KE … . 
(26) «pour les soldats des Scythae Tustiniani en quartiers au monastère de Bau, 
(27) pour 50 annones journalières et 25 capita... » 

Une annone rémunère en principe un individu. Mais certains bénéficiaires, par exemple les officiers, 
touchaïient de multiples annones, alors que d'autres, comme les valets de rémiment, se contentaient de demi- 
rations (J. Gascou, «La Table budgétaire d'Antaeopolis (P. Freer 08.45 c-d) », p. 290). 

301 À. van Lantschoot, «Allocution de Timothée d'Alexandrie prononcée à l’occasion de la dédicace de l'Eglise 
de Pachôme à Phbôou», Le Muséon 47, 43-45, 

3 Pour le rôle de l'armée byzantine d'Egypte, voir J. Gascou, « L'Egypte byzantine », ‘l'armée’. D'autre part, Les 
Blemmyes qui s'opposaient militairement aux Romains (par exemple, troisième guerre blemmye en Thébaïde 
entre 563-568), ne leur étaient pas toujours hostiles. Aux époques byzantine et arabe (ils sont connus souvent 
sous le nom de Beja à l'époque arabe. W. Y. Adams, «Beja Tribes = Blemmyes», CopEn, pp. 373-374 }), une 
partie de ce peuple était sédentarisée sur les marges de la vallée du Nil entretenant avec eux des relations souvent 
pacifiques (J. Gascou, «Militaires étrangers en Egypte byzantine», BIFAO 75, p. 206) ; Pallade parle, au début 
du V° siècle, des Blemmyes établis près des moines de la communauté de Tsmîne (AL ch. 32, 10. Pour la 
différence des recensions, voir l'éd de D. Butler, p. 210, n. 55). Cf. pour les couvents-forteresses du Moyen Age, 
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I se pourrait d'ailleurs qu'un nouveau village se formât autour de la communauté de 
Phbôou au moins avant le VII siècle. Dans un papyrus trilingue daté du VII siècle et publié 
par A. Grohmann, on voit un certain Collouthos, fils de Phoibammon, signer en tant que chef 
du village de Phbôou.*®* En même temps, un homme appelé Noah représente le village de 
Tabennêse, ce qui atteste également de la formation d'un nouveau bourg à Tabennêse 
abandonné au IV° siècle comme Phbôou.*”* D'autre part, notre hypothèse est renforcée par 
quelques personnages connus dans le Synaxaire arabe. Les parents de Yousâb étaient anciens 
habitants de Fâw (Phbôou) avant de remonter le Nil jusqu'à Coptos (PO 3, p. 283). Fâw est 
aussi le village natal de Badâsyous (PO 11, p. 666). Ce dernier guérit la maladie d'une certaine 
Arsinoé, ‘femme du premier magistrat de Phabâou, sans doute dérivé du grec HaBad.*® 
Enfin, le village existe encore aujourd'hui, tandis que le couvent de Phbôou attesté encore au 


VII siècle fut, dit-on, détruit par al-Häkim (996-1021). 
4. Senesêt (wenecnr / XnvoB6OK1o ) 


La communauté de Senesêt ou Chénoboskia (l'actuel al-Qasr), qui existait probablement 
déjà vers 321 et se trouvait du même côté du Nil que Tabennêse-Phbôou est le premier 


couvent annexé, peu après 329, sous la direction de Pachôme.*% 


A l’origine, le père de la 
communauté de Senesêt était un certain Ebonh (e8wng : Bo 50) ou Epônychos ( Erwvvyxos : 
G! 54). L'incorporation du monastère de Senesêt fut la conséquence de la renommée des règles 
imposées par Pachôme aux monastères de Tabennêse-Phbôou. Pachôme lui-même dirigea, au 


début, les frères de Senesêt en s'y rendant souvent (Bo 50), car le village était seulement à 12 


voir M. HTorp, «Märs d'Enceinte des monastères coptes primitifs et couvents-forteresses », Mélanges 
d'Archéologie et d'Histoire 76 (1964), pp. 173-200. 

% P. arab. Grohmann 167, 27 : [ano]k Kox1oY © HWeNTMAK / DIE TIPEMTIBOOY TICTHXE | 

Il est sûr que Collouthos n'est pas l'archimandrite de Phbôou. Apa David est présente comme archimandrite du 
monastère d'Apa Zénobios (arta AaYIA TTAPMAN MIHAON NAïTA ZHNOBIOC : 167, 20), Philotheos comme 
habitant d'Apa Collouthos de Peëove (pix° npm [alrra KkoxaoY° mriewoye : 167, 22), Phoibamon comme celui 
du monastère d'Apa Leontios (boIBAM&N rpm na TxeonTiOc : 167, 33) et Olympios comme celui du 
moanastère d'Athanasios ([oxymrihoc ...[npmMnmoNa® aeanacioc : 167, 35 }). Pourtant, s'agissant de 
Collouthos, fils de Phoïbammon, habitant de Phbôou, il manque des indicessur son identité monastique. 

3% P. arab. Grohmann 167, 19 : [anok] Nwze nonpe Nnmak / 1e6w[w] npnragennnce 

3% SeJon la traduction latine de I. Forget, Arsinoé est ‘principis nobilis ex incolis Fau uxor' (CSCO 78, p. 397). 
30 Lors d'une rencontre, peut-être en 387, d'Horsièse avec Théophile d'Alexandrie, le premier dit que soixante- 
six ans se sont écoulés depuis qu’il a pris l’habit monastique, ce qui signifie que son monastère d'origine qui est 
Senesêt, doit exister en 321 (voir, $7, Lefort, Les Vies Coptes, p. 393 }. Pour toutes les variantes du 
XnvoBéokta, voir l'édition de Halkin, p. 465. Voir aussi la notice du monastère de Chenoboskiôn dans H. 
Gauthier, «Nouvelles notes géographiques sur le nome Panopolite », BIFAO À, pp. 57-59. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


440 


km en aval de Phbôou. D’abord, il établi les chefs de maison et les seconds (Bo 50), et peut- 
être quelques temps après, le supérieur (oikoyôpoc) et le second du monastère (GEÜTEPOG TNG 
uoyns : G’ 54). Et Epônychos a vraisemblablement été le même que le père des moniales sous 
le gouvernement de Théodore. 

L'annexion de ce monastère constitue un tournant dans la vie de la Kononia 
pachômienne, parce qu'il ne s'agit plus d'un village désert comme Tabennêse et Phbôou. Le 
village XnvoBôokia est attesté dans les papyrus à partir du I siècle. Le P. Lond. II 196, qui 
rapporte un procès relatif à des dettes nous donne sa forme dative, XnvoBookiotg (ligne 39). 
Le toponyme XnvoBéok1a se retrouve dans le P. Nag Hamm. (1, 4 et 31, 3) datée de la fin du 
IT siècle ou du début du IV° siècle, et pour la première fois on constate que le mot 
XnvoBwoxitnc, désigne un ‘habitant de Chénoboskia’ (153, 9). Encore dans P. Erl. Diosp. 
qui remonte au premier quart du IV° siècle (313-314), on trouve le toponyme Xnvo8 (1, 120 et 
167 ; 3, 24) du nome Diospolite Parva, qui était sans doute une forme abrégée du village 
XnvoBéok1o."" Les gens de Chénoboskia effectuèrent, selon ce document, un payement à 
Aionios de 10 talents d'argent pour Theodosios (1, 166-167). Les données papyrologiques 
suggèrent enfin que la communauté de Senesêt était en train de se développer évidemment en 
relation avec le village, non seulement avant l'incorporation dans la Koinonia pachômienne, 
mais aussi après son annexion qui se situe au début des années trente du IV° siècle. Elle fut 
aussi la communauté d'origine d'Horsièse (G? 114). 


5.Thmouÿons (rmoygonc / Môvxwotc) *!° 


Il s'agit du deuxième monastère annexé à la Koinonia pachômienne (Bo et S° 51 ; G/ 
54). Au début, ce monastère fut organisé par Apa Jonas.*!! Il était aussi en 352 à l'origine de la 
révolte contre Horsièse, un des premiers successeurs de Pachôme (G/ 127-129 ; S° 124-133). 


Au début du V° siècle, Yünäs de Bahänis (Thmouÿons) accompagne l'archimandrite Pachôme 


30 NAG HAMMADI CODICES XVI, Greek and coptic papyri from the cartonnage of the covers, éd. J.W.B. 
Barns, G. M. Browne, et J. C. Schelton. A. Veilleux mentionne aussi le village dans ce papyrus («Monasticism 
and Gnosis in Egypt », Semeia 58,p. 279). 
8 F, Mitthof, Ein spätantikes Wirtschaftsbuch aus Diospolis Parva, pp. 4-5. 
39 166 Oeodooiw Là TO 

167 an Xnvof(ookiwv) TOA. L 
0 Voir aussi Timm, «Tmouÿons », CKA, pp. 2717-2720. Pour les variantes coptes et grecques du toponyme, 
voir les index de CSCO 99 et 100, p. 370 et de l'édition de Halkin, p. 462. 
711 Jonas est vivant à l'époque de Théodore (G/ 123). Voir aussi, Lefort, Les Vies Coptes, p. 116, n. 1. 
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le Jeune pour aller à Alexandrie.” ? Le P. Lond IV 1460, 54, registre d'impôts daté de 709 
mentionne le village (ärd Moovy° rap! Brvot)."! Encore existant aujourd’hui, ce village est 


situé sur la rive occidentale du Nil à 7-8 km au nord de Farÿout. 


* Pmampesterposen 
Lefort veut le compter parmi les monastères fondés par Pachôme (S° 51, Les Vies Coptes, 


p. 247, n. 3), ce auquel trois autres critiques modernes contestent.”!* 


Trois monastères d'hommes et une communauté de femmes aux environs de Panopolis 


Chitty et Coquin comptent trois monastères d'hommes sur le territoire de Panopolis, 
alors que Lefort et Timm seulement deux.°} Je pense comme les premiers, étant donné que la 


tradition copte distingue clairement trois monastères dans le nome Panopolite. 


6. Tsè (rcn/Taoï) 


Selon S$° 52, une vision extraordinaire emmena Pachôme à fonder un couvent dans ‘la 
région de Panopolis' (rkagwmm), qui s'appelait Tsê (ren- selon G’ 83, Taof). Le nom arabe 
Schedsina (Am 569, 2) de ce village copte Tsê n'a pas survécu. H. Gauthier écrit 
qu'Amélineau n'était pas sûr de l'existence de ce monastère.” Mais le village Tsê dans le 
nome Panopolite - il y avait plusieurs villages qui portaient le même nom - est attesté dans un 
papyrus du début de l'époque arabe (l'an 709) : P. Lond. IV, 1460, 44 et 152 (äno Ton rapa 


Tlotvoc). Selon Timm, ce monastère pachômien de Tsê devait se situer vraisemblablement aux 


312 R. Coquin, «pa HAMAY Martyr pachômien au V° siècle», Mélanges Serge Sauneron 11 Egypte post- 
paraonique, p. 155. 

315 D'après ce passage, MOVX@O1G dépend de la pagarchie Thinitos (ayapxia Guyitov). 

4 R. Coquin, «Un complément aux Vies sahidiques de Pachôme : Le Manuscrit IFAO copte 3», BIFAO 79, 
p. 237 : «Il est donc fort possible, ce n'est certes qu'une hypothèse, que Pma mpesterposen n'ait été qu'une 
dépendance, où résidaient seulement quelques moines, du grand couvent de Sensêt / Chénoboskia » ; D. Chitty, « 
À note on the chronology of the Pachomian foundations », SP 2 (TU 64), p. 383 ; À. Veiïlleux, SBo 51, n. 4 (pp. 
271-272). 

35 D, Chitty, « À note on the chronology of the Pachomian foundations », SP 2 (TU 64), pp. 382-383 ; R.-G. 
Coquin , «Un complément aux Vies sahidiques de Pachôme : Le Manuscrit IFAO copte 3», BIFAO 79, pp. 233- 
237 ; Lefort, Les Vies Coptes, p. 247, n. 3, pp. 379-407 ; Timm, CKA, p. 655. 

316 Amélineau, La géographie de l'Egypte à l'époque copte, p. 485-486. D'après Amélineau, le mot Schedsinâ est 
composé du premier mot wer et d’un deuxième inconnu (idem., pp. 428-429). 

37H, Gauthier, «Nouvelles notes géographiques sur le nome Panopolite », BIFAO 4, p. 94. 
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environs de l'actuel as-Sawâmi'a Sarq, approximativement à 8 km au nord de Akmîm, où il 


. : , Gi date » . N 31 
existe aujourd'hui une église sur des ruines, vraisemblablement de ce monastère.°!# 


7. Panopolis ($min / IIov6c) 

D'après la tradition copte (S° 54 et FAO copte 3, 54, également Am 569-570), Arios, évêque 
orthodoxe de Smin (wmin)-Panopolis demanda à Pachôme de fonder un couvent dans sa ville. 
Selon la tradition copte, les gens envieux attaquèrent le mur d'enceinte pour le détruire, mais 
un ange l’entoura comme pour en faire un mur de feu, ce que la tradition grecque n'accentue 
pas. Pourtant, on trouvera en vain une mention de l'endroit précis où le couvent fut construit 
dans le nome Panopolite. Les Vies affirme que l'évêque a offert à Pachôme un terrain de 
construction, vraisemblablement avec des matériaux, car c'est ce que signifie la phrase 
«l'évêque leur désigna l'emplacement ». Cependant, si on considère les attaques renouvellées 
contre le mûr d'enceinte du monastère, notamment la visite des philosophes (Bo, S° et 1FAO 
copte 3, 54 b et 55 ), il semble qu'il se trouve, parmi les monastères pachômiens panopolitains, 
le plus proche de la ville de Panopolis, et constitue un centre culturel au IV° siècle à côté 
d'Alexandrie. 

L'attention portée au chapitre 32 de l'Histoire Lausiaque de Pallade permet de localiser le 
monastère de Smin-Panopolis. Je m'attacherais à suivre l'avis de A. Veilleux, selon lequel 
Pallade ne monta pas au-dessus de Smin.°!? En effet, notre intérêt, un peu différent de celui de 
À. Veilleux qui voulait montrer le caractère non-pachômien des chapitres 32-34, se focalise 
sur le fait que Pallade rapporte un témoignage au sujet des monastères panopolitains de la 
congrégation pachômienne. Dans le chapitre 32, 8, après avoir présenté d'une manière concise 
le monastère de Phbôou, et Aphtonios, le second du monastère, il passe à la description des 


monastères panopolitains. 


ÉOTL dE ŒAAQ HLOVOOTTIPLO ATÔ ÔLAKOO DV KO TPLOKOO HV" 

} Fa dé \ L \ \ f 2 » ke LA 4 

Ev OÙ KO Et Tlavoc tn né EioEÀBwv Evpor Avôpas Tprakooiouc. 
« Mais il existe d'autres monastères de deux cents et de trois cents. 

Entre autres, étant entré à Panopolis, j'y trouvai trois cents hommes. » 


(texte et traduction de Lucot, p. 221; texte identique à celui de l'édition de Bartelink, p. 156) 


8 Timm, CKA, pp. 654-655 et 87-88 (voir aussi «Tsé», pp. 2851-2852). 
* Veilleux, La Liturgie, pp. 138-146 et aussi «Monasticism and Gnosis in Egypt », Semeia 58, p. 277-278. 


FREÈE TRIAL - https://OCRKit.com 


443 


Exilé en Egypte en 406, Pallade passa quelques années à Syène et à Antinooupolis avant 


3.%7% Quant aux monastères pachômiens, il ne visita que le 


de revenir en Galatie en 412-41 
monastère de Panopolis qui abritait trois cents d'hommes.*! Il est difficile de savoir pourquoi 
il le choisit de préférence aux monastères de Kaior et Nouoi situés aux environs de 
Hermopolis Magna, sur la rive gauche du Nil, en face de la ville d'Antinooupolis.*?? En tout 
cas, Pallade alla au couvent de Panopolis, sans doute en remontant le Nil de la ville 
d'Antinooupolis vers Panopolis. Les deux monastères de deux cents et de trois cents âmes 
pourraient rappeler les monastères de Tsê et de Tsmîne dont le nombre de moines est 
probablement transmis au pèlerin par la bouche des habitants du couvent de Panopolis. En 
effet, c'est ‘aux confins de la ville de Panopolis' (Kai Etc Tlavoc tnv no EtoeAGu), mais 
en dehors de cette ville, que Pallade trouva le monastère pachômien abritent trois cents 


hommes. On s'incline à penser que ce couvent est celui qui est fondé sur la sollicitation et 


grâce aux soutiens matériaux de l'évêque Arios. 


Pourtant il faut se demander si la halte de Pallade au monastère de Smin est crédible. Un 
peu avant le rapport de la visite de la ville de Panopolis, il introduit un certain Aphtonios. Son 


rapport sur ce personnage suscite un intérêt spécial. 


’Ev oc Kai d ko AÔc  AbB6v1oc 6 DOG LOU YEVOLEVOG YVHO106, 

rÔ vor Gevtepe da Ëv 1@ Lovactnpiw: Ôv 6 AokayÈÉALOTOL 

arootéAlovoLy Ep AheËavÔpelQ TI TO ÔLATHANOOL LËV AÙTOV TO Épyr, 
ovrovnouobar ÊË toc pElRc. 

«Parmi eux, il y avait aussi le bel Aphtonios, qui est devenu mon ami intime 

et qui pour le moment est le second dans le monastère. Comme 1l ne saurait être scandalisé, 
ils l'envoient à Alexandrie pour vendre leurs ouvrages 

et acheter les choses nécessaires » (texte et traduction de Lucot, p. 220-221 ; texte identique à 


celui de l'édition de Bartelink, p. 156) 


Pallade nous informe que Aphtonios a été envoyé à Alexandrie ‘pour être consolé' à 
cause d'un conflit dont le caractère nous échappe’ (dc œokavôdArotov). D'un autre côté, son 


voyage à Alexandrie se caractérise matériellement par la vente de produits manuels et l'achat 


32 À, Lucot, l'introduction de HL, p. XIV ; E. Amann, «Pallade», DTC t. 11-2, col. 1824. 
321 I] faut lire 300 au lieu de 3000 que Timm fournit dans sa notice d'Akhmim (CKA, p. 82). 
32 Supra p. 84, n.p 
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des choses nécessaires. Ce témoignage a des parallèles dans les Vies. En 345, Zachée, chef 
des frères nautoniers demanda à Pachôme d'emmener Théodore en grande pénitence à 
Alexandrie, afin que ce dernier fut consolé (Bo 96). L'équivalent G! 113 donne les deux motifs 
principaux du voyage à la capitale de l'Egypte : la vente des nattes et l'achat d'autres biens. 
Encore environ une cinquantaine d’années après, à l'époque du généralat de Bésarion, apa 
Victor fut envoyé à Alexandrie après des troubles qui ont bouleversé la Koïnonia, «pour qu'il 
reçut consolation »*7 De manière significative, Aphtonios occupe donc une position 
considérable dans le monastère de Phbôou, comme l'étaient Théodore et Victor. Des exemples 
précédents rendent intelligible la cause de l'incident d’Aphtonios : un conflit autour de 
l’hégémonie dans la congrégation. 

Cet Aphtonios fut l’ami de Pallade, et il serait donc la source orale de son rapport. 
Comment est-ce que Pallade n'ayant pas visité Phbôou arriva à connaître Aphtonios, moine de 
ce lieu ? La clé à ce problème doit être trouvée dans le rôle d'Aphtonios. Actuellement (vOv), 
c'est-à-dire certainement vers 406-411, Aphtonios est devenu le second du monastère de 
Phbôou. Au début du V° siècle, il faut voir le rôle de l'économe général dans celui du sous- 
supérieur général de la communauté de Phbôou. Ce système est confirmée pour la première 
fois sous le gouvernement de Théodore. En 360, lors de la perquisition du duc Artémios à 
Phbôou en quête d'Athanase, le vice-supérieur de l'ordre hiérarchique après Théodore était un 
certain Psarphéin, nommé économe principal (oiKkov6Hoc LÉYOG : G’ 138), tandis que, selon 
l'ordre moral, Pékyssios, un des anciens de la première génération de la Koinonia, était, pour 
les frères de Phbôou, supérieur à l'économe principal.*?* 

Cet indice permet de confirmer que, désormais, l'économe principal de la communauté 
de Phbôou est le second, dans la hiérarchie, du monastère ainsi que de la Koinonia 
pachômienne. Ce fait s'accorde bien avec notre hypothèse générale selon laquelle Théodore 
ne put être investi dans son généralat qu'avec son acceptation tacite des activités économiques 
des monastères, notamment commencées après la mort de Pachôme.* Vers 352-360, les 
activités économiques des monastères pachômiens étaient tellement développées par rapport 
aux années précédentes qu’elles nécessitèrent qu’un économe général seconde 


l'archimandrite. Aphtonios, devenu le second du monastère de Phbôou, sous le gouvernement 


#% Lefort, Les Vies Coptes, p. 404. 

** pékyssios est un des premiers huit disciples de Pachôme (G/ 25-26). Par contre, Psarphéin succéda en 346 à 
Paphnuce, frère de Théodore, premier économe général (G/ 124). 

#5 Telle est l'hypothèse du chapitre II de notre étude. Cf. Wipszycka, «Contribution à l'étude de l'économie de la 
congrégation pachômienne », JJP 26 (1996), p. 181. 
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de Jonas le Doux ou de Pachôme le Petit, est ainsi devenu le grand économe. Et le rôle 
essentiel du grand économe de Phbôou consiste à préciser les travaux que doivent faire 
chaque économe des monastères. Dans l’exercice de cette fonction, les voyages vers les 
monastères de la Koinonia furent fréquents. C'est dans ce contexte qu'on peut situer des 
rencontres avec Pallade et Aphtonios. Les visites des monastères de Kahior et Nouoi, voisins 
de la ville d'Antinooupolis, sinon même des communautés panopolitaines, étaient autant 
d’occasions favorables pour lier amitié. En conclusion, je pense donc que le rapport de 
Pallade sur Aphtonios est authentique. De ce fait, selon le témoignage de Pallade, le 
monastère de Panopolis peut être localisé d'une manière approximative à la limite de la ville. 
Un passage propre à G/ 81 doit être interprété en ce sens : « KaBOTL ÉYYÙS TÉAEUG oo » 
(l'édition de Halkin, p. 55, 3). On connaît aussi, hors de la littérature pachômienne, quelques 
personnages qui ont vécu dans le monastère de Panopolis (voir les personnages du Synaxaire 


arabe). 


8. Tsmîne (rcmme / ZUiv ) 


Après la fondation des communautés de Tsê et de Panopolis, le monastère de Thbêou 
appartenant à Pétronios fut annexé à l'ordre pachômien (Bo 56 et IFAO Copte 3, 56). Puis, 
Pachôme construisit un couvent appelé Tsmîne (remne) aux alentours de la ville de Panopolis 
(S° 56 et IFAO Copte 3, 57). Pachôme y établit très tôt Pétronios en lui confiant aussi le soin ‘des 
deux autres monastères (tre cnoy ‘hrmonH)' environnants, Tsê et Panopolis (Bo 56).°% I 
faut voir aussi une communauté de femmes sous la direction de Pétronios. Les deux autres 
Vies sahidiques mutilées transmettent également le nom du monastère, remme où rcmeme 
dont Pétronios a été le supérieur jusqu'à la mort de Pachôme (ne nerpomoc newr 
NOENEETH NTCMINE, CSCO 99 et 100, p. 128, 19-20. rcmeine dans la page 93, 9 ). La Vita Prima 


donnent ailleurs des variantes qui sont dôs à la difficulté de la grécisation de ce toponyme : 


Tounvé, ‘Iouiv, Tiounvor, Tounv et Touriv (voir l'index de l'édition de Halkin, p. 465). 


3% JFAO copte 3 complète la lacune de S°, équivalent de Bo 56 : «eag k& AE ON Naq MTIPOOYY N TKECNTE 
N 2ENE€TE ET 2HN epod : Il (Pachôme) lui confia aussi le soin des deux autres monastères, qui étaient 
proches de lui » (R. Coquin, «Un complément aux Vies sahidiques de Pachôme : Le Manuscrit IFAO copte 3», 
BIFAO 79, p. 217, 14-18). Lefort a omis le mot ‘autres’ dans sa traduction de Bo 56 en étant convaincu qu'il n'y 
avait que deux monastères panopolitains (Chitty, Chitty, D., « À note on the chronology of the Pachomian 
foundations », SP 2 (TU 64), p. 383 ; Coquin, ibid., p. 227, n. 7). Ainsi, l'agglomération des trois communautés 
panopolitaines se forma du vivant de Pachôme, comme une seconde Koiïinonia à cause de sa distance 
géographique qui était défavorable à des visites efficaces du fondateur. 
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Malgré peu de renseignements dans les Vies, ce village, en particulier le monastère 
portant le même nom, laissa beaucoup de traces, notamment dans les papyrus, où, pour la 
première fois, il figure au IT siècle : il s'agit d'un village (k@un) appelé Zu, ou Euuig et 
Zuwvat dans le nome Panopolite (P. Froehner, Inv. 1127, À 2-3 et 7-8, B 12). 7 Le village de 
Tsmîne avait un port (Ets Gpuov ZHELVOG, P. Froehner, Inv. 1127, A 7 et B 12 ), et le P. Lond V 
1686, 7-8 et le P. Cair. Masp. 67170, 5-8 situent le monastère de Tsmîne sur la rive 
occidentale du Nil en face de Panopolis (tod ovaotnpiov EivÔG toù OLOKEULÉVOU TEpi 
y nepoiov T6 Havoonéiews ou Lovaotmpiov ZHIVOG...KEKTNLÉVOU repi repair 
ts Iavorolit@y ), or, celui-ci est souvent mal localisé dans les études pachômiennes, 
notamment celles d'A. Villeux, Ph. Rousseau, H. Bacht et S. Elm.**# D'autre part, au VII 
siècle, un certain Jean, chef de village de Tesmine (recmme) souscrit dans un document 
administratif trilingue où on se déclare sur l'innocence d'un collecteur d'impôts et de son 
équipe accusés d'oppression fiscale.*?” A ma connaissance, c'est la première fois après les Vies 
de Pachôme que les toponymes coptes ‘recmine (Tsmîne) et gmin (Panopolis) apparaissent en 
même temps.””° 

A partir du VI siècle, le toponyme Tsmîne est plus fréquent dans les documents en 
raison des activités économiques de son couvent pachômien. D'après le cadastre d'Aphroditô, 
document rédigé en 525-526, et publié par J. Gascou et L. Maccoull, la communauté de 
Tsmîne (Lovaotrprov Euivos ) de la Haute Egypte est propriétaire de quelques terrains dans 
la région d'Aphroditô en Moyen Egypte, à un peu moins de 100 km en aval de Panopolis.*! 
Le monastère de Tsmîne y possède environ 33 aroures (égales à un peu plus de 8 hectares) de 
terre arable et de vignoble dont l'origine est variée et qui sont cultivés par deux responsables 
d'exploitation. Selon l'analyse de J. Gascou et L. Maccoull, les terres recensées représentent 


5906 aroures (environ 1.500 hectares), et parmi les propriétaires sept autres monastères 


M7 «eic Zuivew Kk@un 100 IayonoAitov ». M. Chauveau et H. Cuvighy, «Les étiquettes de momies de la 
collection Froehner », Cahier de recherches de l'Institut de Papyrologie et d'Egyptologie de Lille 9, pp. 71-72, 
n. 4. Le P. Lond. 604 B mentionne un habitant de Zmin, GULVEÏTNG et l'hésitation entre OL- et GU- à l'initial du 
nom de la ville est un phénomène connu dans les papyrus grecs (P. Chauveau, op. cit., p. 72). 

#8 Rousseau, Pachomius, p. 56 ; H. Bacht, Studien II, p. 295 ; À. Veilleux, La Vie de Pachôme (SBo), SO 38, 
Carte des monastères pachômiens ; S. Elm, Virgins of God, p. 284. 

3% [anok 1W]2aNNHC TIQNTIMAK / eWMAC TpM TECMINE TICTY (P. Arab. Grohmann 167, 17). Ce papyrus n° 
167 est rédigé en original copte, récapitulé en grec, et traduit en arabe, mais mutilé. 

#0 On voit 11 représentants de la ville de Panopolis (Smin) se déclarer avec chaque nom suivi de ces deux 
formes : npm Toxic qmin (167, 45,46, 47, 48, 54, 61, 72, 73 et 74) ou rawgmm (167, 55 et 56). 

#1 «Le cadastre d'Aphrodité : P. Freer a-b », Travaux et Mémoires 10, pp. 103-158. Nous allons citer les lignes 
ainsi que la traduction touchant le monastère de Tsmîne dont le nominatif est ji. 
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détiennent à peu près un tiers des surfaces cultivées”? La propriété foncière du monastère de 
Tsmîne n'est donc pas considérable dans ce document mais signifiante, puisqu'il s'agit de 
bien-fonds éloignés de l'emplacement de la communauté. Il y a également d'autres documents 
concernant le monastère de Tsmîne, dont la référence complète dans l'état actuel est fournit 
par l'éditeur du cadastre d'Aphroditô. Le P. Lond V 1690 est un contrat de location de 
terrain, signé le 29 août 527, en faveur d'Apollôs par Psaïos, le proestôs du monastère de 
Zuv. Dans le P. Cair. Masp. 67170, daté de 564-565, deux fermiers, Aurelios Senouthès et 
Aurelois loulios, originaires du village de Tsmîne (Kk@un Zuivoc), louent pour un temps 
illimité au même monastère (Lovatrprov Zuivoc) un jardin en vue de cultiver des légumes. 
Par ailleurs, le P. Lond V 1686 est l’enregistrement d'un contrat conclu, le 7 nov. 565, par 
lequel le monastère acquiert un droit de propriété sur trois aroures de terres appartenant à 
Dioscoros, notable d'Aphroditô, lesquels se trouvaient dans la partie méridionale du même 
village. Selon un registre d'impôts provenant du village d'Aphroditô, un fermier, responsable 
de l'exploitation d'une portion de terre paye l'impôt pour la communauté de Tsmîne (P. Flor. 
297, 208). Ce dernier paye lui-même une fois, puis se fait représenter, toujours dans le même 
registre de taxes (P. Flor. 297, 294 et 376). Il faut mentionner également dans le même 
document que le monastère de Tsmîne versa les annones militaires au profit de la milice 


sinaïtique de cavalerie composée de Pharanites, qui stationna à la maison mère de Phbôou.*”* 


P. Freer 
46 uovaotpio Euivos [+12] xiov Hoot [Klaaarnoe OTO(p.) (p.) Ô n° 
(Monastère de Smin … : 1/4 1/8 aroures de terre arable) 


81 povaotrpov Euivos drÔ Hana Iarditos t6m0v Hpovvaxadv oro(p.) (&p.) L 8 n° 16 GUX.) Cp.) à L 
(Monastère de Smin aux mains de Palôs fils de Pataïs, lieu dit de Pmounakôn : 1/2 1/4 1/8 1/16 ar. de terre arable, 1 1/2 
de vignes) 
121 ovaoripior Epivoc dr Hax@v Hatoirtos yewpyôv  ono(p.) (&p.) 1€ 
(Monastère de Smin aux mains de Palôs fils de Pataïs fermier : 15 ar. de terre arable) 

128 povaotrpov Eivos dr EkBoANc TOY ad dTÔ TÔv AÙTÔ  OHO(p.) (&p.) L 
Monastère de Smin, par suite d'expulsion des mêmes - héritiers de Dios fils de Truphiodôre, L. 127 -, aux mains du 
même - Palôs fils de Pataïs : 1/2 ar. de terre arable) 

135 uovaotnpior Euivos dn0 How Hardirtoc yempyôv  ono(p.) (&p.) à L 

(Monastère de Smin aux mains de Palôs fils de Pataïs fermier : 1 1/2 ar. de terre arable) 
152 povaotnpiov Euivos dvéuatos Zobio Xoipñhwovos br Hakdr Hardrtoc yewpyôv 
OAO(p.) (dp.) € L ALU.) (&p.) L 6 1ç’ 
(Monastère de Smin, pour le compte de Sophia fille de Chairèmôn, aux mains de Palôs fils de Pataïs, fermier 
: 5 1/2 ar. de terre arable, 1/2 1/4 1/16 de vignes) 
249 ovaotripior ZEuivos tôrov Makapiov ‘ Aprokpd Kai TÜROV ” AAQTOVE 
250 dnÔ ’Avodbw  ABpaapiov rouLÉva yEwpPyÔv 670(p.) (dp.) 6 à AB’ AUX.) (dp.) à 1c' 
(Monastère de Smin, lieux-dits de Makarios fils d'Harpokras et d'Alapane, 
aux mains d'Anouphis fils d'Abraamios, berger et fermier, : 7 1/4 17 32 ar. de terre arable, 1/4 1/16 de vignes ) 
% Idem., p. 118. J. Gascou précise que les monastères sont absents des cadastres du IV° siècle. 
e p. 137, note de la ligne 46. 
34 P, Flor. 297, 302 etonpaëus duvaync opolw toy baparitov Bad tn6 aÜTNG 
303 uovaotnpiov Euivoc ô1a ‘Ara Movoaiov oydloutoc  v. à À BL' Evy(@) 
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On trouve pour finir des mentions, dans des documents de l'époque arabe, du 606 ZHivoc, 
ce qui désigne probablement un fopos appartenant au monastère de Tsmîne. Le ropos ZUivoc 
paye, en 706, par le biais de l'épouse du Kyrillos, l'impôt d’un demi Solidi et d’un demi artabe 
de blé (P. Lond. IV 1420, 46) et probablement le même personnage dont le nom est cette fois-ci 
évoqué, Ezekiêl, paye un demi Solidi en 716 pour le même ropos Touivoc (P. Lond IV 1424, 
14). Tous ces documents juridiques permettent de voir dans ce monastère un riche 


propriétaire de biens fonciers, en particulier dès le VI siècle. 
9. La communauté féminine de Tsmîne (deuxième couvent des moniales) 


Dans son Histoire Lausiaque ch. 33, Pallade décrit une communauté féminine de 
Panopolis et raconte l’événement malheureux qui s'y passa. Timm, Lucot et Bartelink ont 
torts de supposer qu'il s'agit d'un monastère féminin de la région de Tabennêse-Phbôou.** En 
effet, Ladeuze et D. Butler veulent y voir une communauté de moniales de Panopolis.? Et il 
n'est pas difficile de saisir la cause de cette fondation, dans la mesure où la ville de Panopolis 
est, au IV° et V° siècle, à côté d'Alexandrie, un des centres textiles et culturels.$ Ainsi il est 
raisonnable de penser que le récit légendaire de la rencontre entre un tailleur séculier et une 
moniale soit à attribuer à la communauté féminine de Panopolis, et non à celle de Tabennêse. 

La tradition copte ne connaît pas cette communauté de femmes, alors qu’il y a dans la 
Vita Prima une réminiscence obscure. «Kai eis Tounvé GAANL (Lounv Tov rapBévwr) 
Enoinoev ABB Haxovuioc mepioiv » (G/ 134 ; l'édition de Halkin, p. 84, 27-28) : «et c'est à 
Tomêne que Abba Pachôme fonda une autre (communauté de femmes ) dans son voyage». C’est 
la seule mention qu'on trouve au sujet de la nonnerie de Tsmîne dans toute la bibliothèque 


pachômienne, en principe réticente aux couvents de femmes et aux moniales. Le toponyme 


I faut lire BOŸ (le monastère de Phbôou) au lieu de Ja lettre mytérieuse B (voir, J. Gascou, «P. Fouad 
87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, p. 171-172). Pour un cas semblable, voir la 
notice du monastère de Stratonikis. 
* Le P. Lond IV 1420, 46 se lit : 5°/yau® KupiAlo® Î p°ro"Zpuvos v°S v° & yr/1° $ o1 ap°s 
(ôro tnç yauetns Kupiliov drép Leplouôv t670v Zu1vog 1/2 Solidi un Solidi devient 1/2 Solidi et 
1/2 artabe de blé). 
Le P. Lond IV 1424, 14 est ainsi écrit : [ô / ] yau® KvpiAAoc IebexinA [ [ ] uep- 10° Toeuivoc w° SI 
(Gt tod yauerns Küpianos IeGeriunA drèp LEpiouôv ténov Toeivoc 1/2 Solidi [ ). 
#6 CKA, p. 2440 ; Pallade, HL 33, éd. de A. Lucot, p. 224, note : l'édition italienne de Pallade, AL 33, 
introduction de Ch. Mohmann, texte et commentaire de G. J. M. Bartelink, traduction de M. Barchiesi, p. 362 : 
«nella regione di Tabennisi si trovavano tre monasteri femminili». 
#7 Ladeuze, Etude, p. 177 ; D. Butler, The Lausiac History of Palladius, Texts and Studies 6, part IL, p.211,n. 
59. 
38 Voir supra pp. 79 ss. et la troisième note du deuxième monastère féminin de Bèchné. 
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Tounvé (dans l'atheniensis, Ioyiiv }, et ses variantes Tioumvar et Touv (l'édition de Halkin, pp. 
56, 9 et 75, 9) n'est autre que le résultat de la grécisation du toponyme copte de Tsmîne. La 
localisation de Pallade selon laquelle la nonnerie se trouve sur la rive gauche (Kai ot pv 
YUVOLKEG TÉPAY TOÙ HOTAULOV, O1 dÈ AvÔpes dytirépa), de l'autre côté de Panopolis, est 
conforme aux données papyrologiques. Comme la première communauté féminine de 
Tabennêse et celle de Bèchné (BnXvé), proche de Phbôou, la nonnerie de Tsmîne dont le 
catéchumènes étaient confiés aux didaskaloi (ô\6a0Kko0{\ot), n'aurait pas été très éloignée du 
couvent d'hommes du même village. *#° En outre, on connaît, à travers une épigraphie, 
l’existence d’une moniale appelée Thekla originaire de la communauté féminine de Tsmîne 


(voir la notice de Thekla). 
10. Thbêou (renye ; TnBed ou TBo) 


Après la fondation de la communauté de Panopolis, le monastère typiquement ‘familial 
de Pétronios fut incorporé dans la congrégation pachômienne (G’ 80 et Bo 56). Selon Bo 56, la 
communauté de Thbêou se trouvait sur le domaine de ses parents. Et il est notable que, bien 
que Pétronios ait fait cadeau de tous ses biens à Pachôme, la terre ne figure pas dans la liste. 
D. Chitty pense que l'annexion de la communauté familiale de Thbêou n'est possible qu'après 
339-340.%° Atteint par la peste, mais désigné comme successeur par Pachôme à ses derniers 
moments, Pétronios mourut le 19 ou 21 juillet 346 (Bo 130 et G/ 117) environs deux mois après 


la mort de Pachôme. 
11. Phnoum (noyu / [IL{voUÜL ou Ioxov) 


Il s'agit du dernier monastère fondé par Pachôme, qui se trouvait au sud de Latopolis (Bo 
et IFAO copte 3 58 et G' 83 ). Il semble que la construction du mur d'enceinte du monastère 
provoqua, selon la tradition copte, la colère des chrétiens ainsi que celle de l'évêque de la 
ville. Lorsque Pachôme, convoqué entre 339 et 345 au synode de Latopolis à cause de son 
don de clairvoyance, fut victime d’une violence éclatante, il se réfugia dans ce monastère (G! 


112, Am 591-595 et 642-643).%*! 


3% Pallade, HL 34, 4. Pour le terme didaskalos, voir S. Elm, Virgins of God, The making of Asceticisim in Late 
Antiquity, pp. 246-248. 

#0 «A note on the chronology of the Pachomian foundations », SP 2 (TU 64), pp. 382-384. 

#1 Festugière, La Première Vie grecque de saint Pachôme, pp. 56-57. 
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B. Les monastères post-pachômiens 


La congrégation pachômienne s’est développée sans arrêt au moins jusqu'au début du 


VI siècle, où elle a établi son ordo des 24 monastères (Lefort, Les Vies Coptes, p. 406). 


* Les monastères fondés par Théodore 


Selon les Vies, Théodore fonda trois communautés masculines et une communauté 
féminine : deux couvents, nommés Kahior et Nouoi, aux environs de Hermopolis (Smoun en 


342 et le troisième 


copte, l'actuel El Ashmûnein), un autre près d'Hermônthis (nepi ‘ EpuwvBiv), 
monastère des religieuses au lieu-dit Bèchné, à environ un mille du monastère de Phbôou (G! 
134).%% Les monastères Kahior et Nouoi ont du être fondés entre 352 et 360, car Théodore les 
visita en 360 (G! 137-138 et Bo 185 ). À ma connaissance, il n'y a actuellement aucun 


renseignement sur le village de Bmyve.** 
12. Le monastère de Kahior (rkagiop / Kaiop) 


Le mot kagiop signifie la ‘terre de canal' (ag, terre ; eioop, canal).** Ce toponyme n'a pas 
survécu. Athanase d'Alexandrie loua l'état excellent de ce couvent au cours de sa fuite en 
Thébaïde en 363 (G! 144)*% La communauté de Kahior était une des communautés 


pachômiennes qui disposaient d'un chantier naval (Bo 204) ; cette référence est unique, à côté 


#7 En disant que cette communauté fut fondée par Pachôme, Timm fait une petite erreur (CKA, p. 156). 

#3 La vie arabe compte un monastère à Hermopolis ainsi qu'un à Hermônthis (Am, 676, 1-10). Mais Bo 202 
montre qu'il y avait deux couvents voisins aux environs d'Hermopolis. 

#4 Cf. H. Gauthier, «Nouvelles notes géographiques sur le nome Panopolite », BIFAO 10, p. 121. 

#5 R.-G., Coquin, «4pa HAMAY Martyr pachômien au V° siècle», Mélanges Serge Sauneron 1] Egypte post- 
pharaonique, p. 150 ; voir aussi Stefan Timm, «Kahiore», Das christlich-koptische Àgypten in arabischer Zeit, t. 
3,p. 1211. 

346 La visite d'Athanase n’est pas du tout ‘une tournée d'inspection en Thébaïde' (Drew-Bear, Le nome 
hermopolite, toponymes et sites, p.138 ; voir notre notice d'Athanase d'Alexandrie ). Am 693-695 est une 
compilation tardive parce que d'une part Athanase voit ‘même les lieux d'aisance pour les nécessités du corps, 
d'autre part il va à Phbôou. Et ni Bo 202-203, ni G/ 144 ne contiennent ces éléments. Il est donc assez 
vraisemblable qu'Athanase n'ait pas eu le loisir au cours de sa fuite en 363, de visiter le fameux couvent de 
Phbôou. 
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de G! 146, dans toutes les Vies au sujet de la construction des bateaux.” Comme on le sait, 
elle avait un port où Pachôme le Jeune, supérieur général au début du V° siècle, est arrivé 
avec d'autres frères pour faire une étape au monastère de Qahyür lors de son voyage vers 
Alexandrie.% Les Vies confirment l'existence du port dans ce monastère, sans employer le 
mot exact : Théodore laisse son bateau et ses frères nautoniers à la disponibilité d'Athanase et 


ensuite il part ‘à pied' vers le sud (G’ 104 et Bo 203-204). 
13. Le monastère de Nouoi (Noyoi / Ont) 


Le nom de ce village est conservé en arabe (Nawaï).#*° La localité du monastère de 
Nouoi est donc à rapprocher de ce toponyme au nord-ouest d'Hermopolis. On ne sait pas s'il y 
avait un port et si Athanase d'Alexandrie, lors de sa fuite en 363 sous l'empereur Julien, y fît 
une halte comme dans le monastère de Kahior (Bo 202-203 ; G! 144). En tout cas, ce 


monastère doit exister dès avant 360 avec le couvent de Kahior. 
14-15. Le monastère d'hommes de Hermonthis et son couvent de femmes 


TU n’y a sur ce monastère pachômien situé aux environs d'Armant, l'ancienne 


1 D 7 
#1 D'après J. Doresse, le monastère en 


Hermonthis, qu’une seule mention brève dans G/ 134. 
question est situé à Toûd qui se trouvait sur la rive orientale, alors que la capitale du nome 
était sur la rive gauche.**? C'est en analysant le synaxaire arabe et les données archéologiques 
que le même auteur constate l'expansion de la vie religieuse, notamment des monastères de la 


région Hermonthite, et surtout à partir du V° siècle, dans ce monastère pachômien de Toûd. 


347 Lefort, Les Vies Coptes, p. 224. Ce rapport doit s'ajouter à la référence de Gascou et Fournet, Batellerie, P. 
42, n. 90 (Lefort, Les Vies Coptes, p. 209 : Bo 192) où est mentionné le radoubage. 

#8 R.-G., Coquin, «pa HAMAY Martyr pachômien au V°' siècle», Mélanges Serge Sauneron /] Egypte post- 
pharaonique, p. 155. 

#9 Pour ce village moderne, Amélineau, La géographie de l'Egypte à l'époque copte, p. 286-287. Voir aussi R.- 
G., Coquin, «{pa HAMAY Martyr pachômien au V° siècle», Mélanges Serge Sauneron {1 Egypte post- 
pharaonique, p. 150 ; J. Doresse, Les anciens monastères coptes de Moyenne Egypte d'après l'Archéologie et 
l'Hagiographie, p. 67. 

350 Cf. J. Gascou et J.-L. Fournet, «Moines pachômiens et batelleriey», dans Alexandrie médiévale 2, éd. par Ch. 
Décobert, p. 40 : le village Nawaï ne comporte pas d'accès visible à une voie d'eau. Cette explication exclut peut- 
être la visite d'Athanase au monastère de Nouoi et en plus, G/ 144 ne rapporte que son séjour à Kahior. 

351 Sur cette ville, ancien rival de Thèbes, voir Timm, «Armant », CKA, pp. 152-182 ; pour Ladeuze, Etude, P- 
199, n. 3. 

32 J. Doresse, «Monastères coptes aux environs d'Armant en Thébaïde », AB 67, pp. 332-334 et 349. Ainsi peut- 
on corriger la localisation du monastère pachômien dans le nome Hermonthite figurant sur la carte proposée par 
A. Veilleux, La vie de Pachôme, SO 38. 
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L'étude de J. Doresse, si son hypothèse est admise, fournit d'autres personnages 
complémentaires qui étaient des anciens pachômiens, souvent devenus évêques de la capitale 
du nome Hermonthite. Ainsi on peut signaler Jean : commémoré le 7 kihak - et ses frères 
Pisentios et Patermouthios, bien qu'ils ne s'installèrent pas à Toûd-(fin du IV° siècle et début du 
V° siècle) ; également Pésuntios, entré dans le monastère de Toûd à l'âge de trois ans suivant 
son oncle, higoumène du même monastère, puis élu comme supérieur après la mort de celui- 
ci, et finalement évêque d'Armant (VIF siècle) ; et encore anba Abchaï, fêté le 25 kihak.° 

Il est probable que le monastère de Toûd marqué sous le nom d'Anba Abchaï sur la carte 
de J. Doresse disposait à sa proximité d'un cimetière où furent découverts en 1881-1884 des 
cadavres desséchés, qui semblent probablement avoir été des moines ou moniales.®’* Une 
certaine Tapia et aussi une certaine Thekla, dont j'ai copié plus haut les stèles publiées (voir 
leurs notices) peuvent bien être des religieuses de la communauté féminine pachômienne, 
groupée avec le monastère de Toûd. En effet, un tel groupement appartient à un phénomène 
assez typique des débuts de la congrégation pachômienne, comme on le voit à Tabennêse, à 
Phbôou et à Tsmîne. De même, les monuments provenant de la région d'Hermonthis 
permettent à S. Timm d'y voir sans difficulté la présence des pachômiens ou pachômiennes, et 
malgré le silence total des Vies coptes.* * Enfin, il est raisonnable de penser que le couvent de 
femmes, si notre supposition est acceptée, fut fondé à une époque proche du gouvernement de 


Théodore. 


16. Le troisième monastère féminin de Bèchné (Bnyvé)* 


Il s'agit du second monastère féminin dans l'ordre pachômien. Ce couvent qui se trouvait 
dans un village (K@un) nommé Bèchné (Fakna en arabe, Am 676, 6-7 ) était à un mille de la 
maison mère de Phbôou (G° 134). Apa Epônychos ( Erwvw%00) était intermédiaire entre les 
moniales de ce couvent et l'économe général du Phbôou chargé, entre autres, de leur 
ordonner, d'après son calcul, des travaux textiles : manteaux de laine, couverture et vêtements. 
Epônychos s'est occupé aussi de la première communauté des moniales de Tabennêse (G/ 


134), après la mort des deux responsables successifs, Pétros et Titouiê (voir le couvent des 


#3 J, Doresse, op. cit., pp. 333-334, 338-339. 
4 Jdem., Planche V et p. 342. 

Fe CAD IS6 

356 Dans l'Arheniensis, c'est IX vai. 
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moniales de Tabennêse). 357 Les frères nautoniers devaient acheter, à Alexandrie, dans leur 
voyage d'automne de 345, quelques mois avant la mort de Pachôme, des tuniques pour les 
moines et d'autres biens nécessaires (G° 113 ; Bo 96 ; voir SBo 96, p. 280, n. 3 ).** Ce deuxième 
couvent de vierges, fondé dans les premières années du gouvernement de Théodore, aurait 


beaucoup contribué à l'amélioration de la production textile. 
* D'autres monastères post-pachômiens 
17. La Métanoia, monastère des tabennésiotes à Canope 


Etablie comme colonie des moines pachômiens par l'intervention de Théophile 
d'Alexandrie peu après l'an 391 (évidemment avant 404), la Métanoia est devenue célèbre en 
partie grâce au zèle de ses moines destructeurs du paganisme et à la faveur accordée aux 
fugitifs, mais aussi en partie à cause de ses navires destinés au transport du blé fiscal et de son 
équipage connu à la fois en Thébaïde et même dans la capitale de l'empire.” Ce monastère 
d'Alexandrie ® à bientôt atteint l'avant-garde des monastères pachômiens, et sa position est 
renforcée par son rapprochement avec le siège épiscopal d'Alexandrie à partir de la seconde 
moitié du V° siècle. Sur l'histoire générale de la Metanoia et son évolution, qui avait été 
auparavant étudiés de manière framentaire, j'ai le plaisir de renvoyer le lecteur à l'étude de J. 
Gascou, (Monastery of ) The Metanoia dans (The) Cop(tic) En(cyclopedia) ; c’est à laquelle 
je me suis à plusieurs reprises référé plus haut pour les notices relatives aux patriarches 
alexandrins (voir aussi notre notice de Théophile d'Alexandrie et Gascou et Fournet, 
Batellerie, pp. 23-24). 

Un point me paraît important à développer ici. Selon l'avis assez hâtif d'un savant 


canadien, A. Veilleux, il y a la même relation entre le Monastère Blanc de Sohag et le 


#7 1 ne faut pas appliquer le mot ‘supérieur’ à ce rôle d'intermédiaire comme dans la traduction de Festugière (p. 
233). 

% Panopolis (AKhmîm) et Antinoopolis étaient aussi les deux centres principaux de la production des textiles de 
Haute Egypte. Mais les pachômiens auraient trouvé, à Alexandrie, malgré l’absence de documents convaincants, 
un grand centre textile et un marché plus intérressant que ceux des villes environnantes. Voir plusieurs articles 
sur «the coptic textiles », CopEn, pp. 2210-2230 (surtout pp. 2218-2221) ; E. Wipszycka, L'industrie textile dans 
l'Egypte romaine, Varsovie, 1965. 

39 Sur les moines-bateliers pachômiens de Canope, voir Gascou et Fournet, Batellerie. 

30 La lecture «Etc Kkdvwroy * AAeËavÔpElO» est mis dans l'apparat dans l'édition de Guy, SC 378, p. 128, 11, 
collection systématique des apophtegmes, IT, 10. Selon le témoignage d'Athanase, le prêtre d'Alexandrie, Kanope 
se trouve «TO TOÙ nepiBôAovs TG dyias 100 Oeod ÉkkAnoiag (c'est-à-dire, de l'Eglise 
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monastère de Phbôou, que celle entre la Métanoia et la même maison mère. 1 A vrai dire, il 
est assez clair que ce n'est pas le cas, d'une part du point de vue terminologique et d'autre part 
grâce à quelques anecdotes curieuses et sans compter le fait que les règles pachômiennes que 
traduisit Jérôme en latin provenaient d'Alexandrie. °°? 

D’après le P. Fouad 86-88 et le P. Cairo. Masp II 67286, 5-7, le terme proestôs 
(apoeotwc) s'applique au chef du couvent de Canope au VI siècle - ainsi Georges et 
Theodosios-, tandis que la ‘tête’ du Monastère Blanc est appelé, entre autres, archimandrite. 
Ce terme 'archimandrite' dont l'origine est syriaque et qui est attesté, bien que rare, tout au 
début du V° siècle en Egypte, n'a pas été d'un usage si rigoureux à l'époque tardive où il était 
courant ; 1l pouvait désigner parfois un anachorète d’une grande piété et d’une grande autorité, 
mais plus souvent le supérieur d'un grand monastère comme Senoute ou d'une congrégation 
communautaire comme celle des monastères pachômiens.* Si on se focalise pourtant sur les 
monastères pachômiens, on ne trouve aucun indice d'un usage relâché du terme. Parmi les 
supérieurs relevés des monastères pachômiens ci-dessus, on ne voit pas un seul cas où ils sont 
qualifiés d’archimandrites. Terminologiquement le supérieur de la Metanoia se trouve dans le 
même contexte que ceux d'autres monastères pachômiens subordonnés au couvent de Phbôou, 
alors que ce n'est pas du tout le cas pour celui du Monastère Blanc, indépendant vis-à-vis de 
l'archimandrite de Phbôou.** 

Par ailleurs, il n'est pas facile de vérifier avec exactitude la position de la Metanoia à 
l'égard du premier couvent de Phbôou. On ne sait pas si l'investiture de son proestôs provenait 
de l'ordre lointain du nome Diospolite Parva de Thébaïde, ni si l'économe général contrôlait 
ses activités économiques, en particulier à la réunion du mois de mesôrê mais aussi au cour de 
l'année. Ces deux éléments qui constituent essentiellement un cachet authentique attestant 
l'insertion structurale des monastères ‘sous le joug de la Koinonia' pachômienne, mais qui se 


rencontrent épars dans les Vies et d'autres textes, ne réapparaissent pas, à ma connaissance, 


d'Alexandrie)» (Acta Conciliorum oecumenicorum, U 1, 2 p. 21 [217], 25, éd. E. Schwartz ; Mansi, Concilia, 
VE, p. 1025). 

%1 À. Veilleux, «Monasticism and Gnosis in Egypt», Semeia 58, 1992, p. 276. 

%62 La traduction de Jérôme, préface 1 (P. Deseille, SO 2, p. 11). 

#3 Pour l'usage de ce terme et la bibliographie, voir E. Wipszycka, « Archimandrite », CopEn, pp. 192-194. 

4 Je suis enclin à penser que l'épisode des deux archimandrites, Victor de Phbôou et Senoute de Sohag 
compagnons de Cyrille d'Alexandrie au concile d'Ephèse en 431, montre leur relation horizontale. 

%65 Pour ses références, voir Festugière, La Première Vie grecque de saint Pachôme, pp. 99-103 ; Veilleux, La 
liturgie, pp. 252-26 ; 366-370. 
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dans les diverses sources de la deuxième moitié du V° siècle : on ne sait donc pas si la 
congrégation a conservé la même organisation du IV° et au début du V° siècle.” 

Cependant, il y a des indices qui suggèrent, à tout le moins d'une manière indirecte, une 
telle subordination hiérarchique de la Metanoia au couvent de Phbôou. Aïnsi Paphnuté 
l'archimandrite a résidé à Canope pendant un an vers 450-451, sans doute accompagné, 
comme le fait l'archimandrite Martyrios (la Vie de Senoute, $ 74), de son notaire, second du 
monastère de Phbôou, et pour mettre l'association communautaire sous contrôle lointain par 
l'intermédiaire de ce dernier ; Victor et Martyrios, l'un, prédecésseur de Paphnouté, l'autre, 
son successeur, sont tous deux allés une fois jusqu'à la cour impériale, ce qui reflète leurs 
grandes autorités en même temps qu’indubitablement la solidarité des communautés 
pachômiennes. Nous devons relever encore deux exemples : au VF siècle, le Très magnifique 
comte Jean' (P. Fouad 87) suit un trajet symbolique de Canope jusqu'à Phbôou, le premier 
monastère pachômien, via Aphroditô, site d'un couvent pachômien ; à la même époque, la 
présence d'un ‘père commun’ et d'une ‘mère commune’ au couvent canopien (P. Fouad 88, 12). 
On peut évoquer l'exemple d'Abraham l'archimandrite, convoqué à Constantinople par 
l'empereur Justinien, puis chassé de Phbôou par les troupes militaires, dont le récit véhicule 
paradoxalement son influence éminente : il faut dire aussi qu'il existait à son époque l'ordo 
des 24 monastères de la congrégation. Tous cela nous permet de suggérer la position 
supérieure du couvent de Phbôou à l'égard de la Metanoïia, et de supposer globalement qu’à 
l'époque byzantine la structure congrégationnelle inventée par le fondateur s’est maintenue 


constante, bien qu'elle fut loin d'être tout-à-fait convaincante. 


Au-delà de cette problématique de structure intérieure, il est nécessaire, d'autre part, de 
réfléchir à la relation entre la Koïnonia pachômienne et d'autres monastères adoptant ou 
modifiant les règles pachômiennes. Il est très bien connu que, pour sa propre communauté, 
Senoute les modifia dans le sens de la rigueur, et même que, déjà à l'époque de B5ol, 
prédécesseur et oncle de Senoute, les règles étaient plus rigoureuses que celles des 


pachômiens. Avec la publication récente de S. J. Clackson, qui fait suite aux explorations 


3 Pour les éléments structuraux essentiels de la congrégation, voir A. Veilleux, La liturgie, pp. 249-261 et 366- 
370. En 404, Jérôme rend témoignage de la stabilité du système congrégationnelle où le couvent de Phbôou joue 
un rôle de tête. Voir préface 7 de sa traduction des Règles pachômiennes : « les pères de tous les monastères ont 
un seul chef, qui habite le monastère de Phbôou » (P. Deseille, L'esprit du monachisme pachômien, p.13). Il faut 
pourtant noter qu'en réalité la congrégation pachômienne devait souffrir, à la fin du IV° / au début du V° siècle, 
d'une crise importante, comme sous le gouvernement d'Horsièse, provoquée par un Victor, crise qui risquait de 
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archéologiques de J. Clédat, on est conduit à reconnaître un rapprochement entre la vie 
communautaire du monastère de Baouit d'apa Apollo et le cénobitisme pachômien.*? S'il est 
permis, voire juste, de qualifier ces deux monastères de ‘pachômiens’', il faut que l’on se 
demande quelle est la signification la plus exacte de ce mot. 

Pour le Monastère Blanc, je crois que l'enjeu s'appuie partiellement sur sa relation avec 
l'archévêque d'Alexandrie, et d'autre part sur celle avec l'archimandrite de Phbôou. En premier 
lieu, quelques récits concernant le concile d'Ephèse, que rapportent la Vie bohaïrique de 
Senoute sont suggestifs. Selon Besa, Cyrille d'Alexandrie appella ‘mon père apa Senoute 
prophète et apa Victor archimandrite à cause de l'impie Nestorius".®% De nouveau, à Ephèse, il 
imposa sa main sur Senoute en vue de le rendre archimandrite, car sa puissante parole fit 
tomber Nestorius de son siège.%* L'archimandrite de Phbôou, Martyrios, est une fois, édifié 
par le discernement surnaturel de Senoute, comme aussi son propre notaire Jean.°” Senoute 
lui-même fait appel dans son discours à Pachôme, mais seulement une fois et de manière peu 
importante, ce qui permet de distinguer l'auteur des successeurs de Pachôme.*/! Besa, 


successeur immédiat de Senoute met en parallèle dans son discours les noms de Paphnute, 


provoquer d'une rupture dans la congrégation, mais qui finit par une résolution sans grand dégât (Lefort, Les Vies 
Coptes, pp. 403-404, voir aussi la notie de Victor). 

#67 Clackson, Coptic and Greek texts relating to the Hermopolite Monastery of Apa Apollo ; J. Clédat, Le 
monastère et la nécropole de Baouît, MIFAO 39 (1916) et 111 (1999). Les deux volumes de J. Clédat doni le 
second est édité après sa mort par D. Bénazeth et M.-H. Rutschowscaya, concernent l'exploration archéologique 
du monastère de Baouît. A cette bibliographie s'ajoutent J. Doresse, Les anciens monastères coptes de Moyenne 
Egypte d'après l'Archéologie et l'Hagiographie, pp. 270-360 (surtout p. 358-9, existence des maisons organisées 
semblables aux moines pachômiens), J. Leipoldt, Schenute von Atripe und die Entstehung des national 
ägyptischen Christentums, TU 25-1, p. 99 et R. Krawiec, Shenoute and the women of the White Monastery, pp. 
17 et 123. S. Elm ne traite pas de rapport pachômien dans les pages consacrées à Senoute (Virgins of God, The 
making of Asceticisim in Late Antiquity, pp. 296-310). 

38 Vie de Senoute, éd. H. Wiesmann, CSCO 129, p. 6 ($ 17). 

+ Idem, pp. 33-34 ($ 128-130). Selon ce récit qui vise entre autres à expliquer l'origine du titre honorifique 
d'archimandrite', l'appellation s'appuie sur l'autorité de Cyrille. En effet, les actes du concile de Chalcédoine 
renseignent sur un certain aspect de l'usage de ce titre d'archimandrite. A la 4° session du concile, les suppliques 
des évêques d'Egypte furent remises au nom des archimandrites de Carosos, Dorothée et d'autres. Quelques 
suppliants sont identifiés par d'autres prêtres et archimandrites qui finalement demandent l'examen officiel et 
ecclésiastique pour d'autres suppliants non identifiés en ces paroles : «Nous demandons que Votre Magnificence 
et le saint concile envoie certains observateurs pour aller et voir leurs monastères et se rendre compte qu'ils ont 
des monastères ou se jouent et endommagent la réputation des archimandrites et en raison de cela méritent un 
châtiment, en sorte que ceux qui habitent dans des martyria ne se disent pas archimandrites. Nous demandons 
aussi que ceux qui se disent moines et qui ne sont reconnus ni par Votre Magnificence ni par le très saint 
archévêque ni par nous sortent de la ville comme imposteurs à cause du scandale qu'il ont cherché à produire ». 
Pourtant cette tentative de limiter le titre d'archimandrite uniquement aux têtes des monastères, n'a pas eu d'écho 
(Actes du concile de Chalcédoine, Sessions III-VI, A.-J. Festugière, pp. 49-56). 

70 Jdem., p. 26 ($ 93). D'après ce récit, Senoute est encore vivant après 452 (pour la datation de sa mort, 
Ladeuze, Etude, p. 251-254). 

1 «Num Pachomius postquam in caelum ascendit, mandata sua deorsum tulit, ut ea audiremus et faceremus ? » 
(Sinuthii Archimandritae, Vita et Opera Omnia III, trad. H. Wiesmann, CSCO 96, p. 70, 17-18) 
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l'archimandrite de Phbôou, et de son prédécesseur, et ce parallélisme tant fragmentaire 
qu’important montre à la fois le rapprochement exceptionnel des deux monastères et la 
distance entre le monastère de Sohag et la tradition pachômienne.*?? 

I n’y a donc aucune preuve de subordination hiérarchique, même spirituelle, de Senoute 
vis-à-vis des archimandrites pachômiens, et bien entendu, aucun indice de contrôles 
économiques par la congrégation pachômienne, mais plutôt des indices d'une indépendance et 
d’une égalité. De plus, on cherche en vain le moindre témoignage attestant dans les sources 
que Bÿol ou Senoute ait passé leurs temps dans un des monastères pachômiens avant de 
devenir supérieur du monastère. Il manque donc des éléments qui rendent témoignage à 
l'insertion structurale au niveau congrégationnal des monastères pachômiens. En ce qui 
concerne le monastère de Baouit d'Apa Apollo, auquel étaient rattachés d'autres monastères, 
et dont le système d'ensemble ne saurait être précisé ici sauf certaines institutions intérieures 
déjà connus au seul couvent de Baouit, on retrouve plusieurs titres, surtout celui 
d'archimandrite' dont les supérieurs sont qualifiés, pour qu'on reconnaîsse une certaine 
caractéristique pachômienne, en même temps qu'on reconnaît son indépendance assez 
évidente à l'égard du monastère de Phbôou.””* Ainsi, comme le Monastère Blanc, il disposait 
de sa propre liste d'archimandrites. Et finalement, le Monastère Blanc comme le monastère de 
Baouit sont pachômiens dans le sens où ils sont reliés à la tradition pachômienne 
indirectement,”* et non pas dans le sens exact du mot, c'est-à-dire, au niveau structural, à la 
fois congrégational et hiérachique. Et on peut ajouter que, si Pÿol et Apollo sont disciples de 
Pachôme, ce n'est que dans la mesure où ils se sont inspirés du mode de vie communautaire 


de Pachôme, mais pas plus.” 


18. Etablissements pachômiens d'Alexandrie 


7 «Shenoute also and Papnoute are innocent of your blood » et «your condemnation is not upon shenoute nor 


Papnoute nor all the brethren who take care of you » (Letters and Sermons of Besa, trad. K. H. Kuhn, CSCO 158, 
pp. 114, 1 et 118, 29). Pour les références de Senoute, je renvoie à l'index, p. 138. 

#73 Clackson relève au total la liste de vingt têtes du monastère de Baouît d'Apa Apollo ; ils sont qualifiées par 
quatre titres : ‘father of the topos, archimandrite, proestôs et our great father’ et ils peuvent se croiser (Coptic and 
Greek texts relating to the Hermopolite Monastery of Apa Apollo, pp. 28-29). Clackson écrit en page 8 que ‘titles 
like archimandrite may be associated particularly with Pachomian and post-Pachomian monasteries like the 
White Monastery (personal communication, Jean Gascou, 3 sept 1998). 

3% Plus précisément, adoption ou modification, sinon inspiration, des règles pachômiennes, utilisation du terme 
‘archimandrite', conservation de la tradition pachômienne (sans doute que S°, témoin sahidique précieux de la Vie 
de Pachôme, a été conservé dans les archives du Monastère Blanc ). 

375 Cf; P. Maraval, Le christianisme, p. 259 ; M. H. Torp, «Mûrs d'Enceinte des monastères coptes primitifs et 
couvents-forteresses », Mélanges d'Archéologie et d'Histoire 76, p. 180. 
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Selon J. Gascou, il existait très tôt des fondations pachômiennes à Alexandrie, dont l'une 
était une église dédiée à Jean le Baptiste, et l'autre aurait été un monastère, et que toutes les 
deux étaient sans doute rattachées à la Métanoia ; sur ces établissements tabennésiotes, je 
renvoie le lecteur à l'article de Gascou, The Metanoia, pp. 1610-1611 (voir aussi quelques notes 


concernant Canope dans notre notice de Théophile d'Alexandrie). 


19-20 (21 ?). Le monastère d’Aphroditô et le monastère de Stratonikis : monastères aux environs 


du village d’Aphroditô (Kom Ichqaou) 


Les monastères d’Aphroditô ( Abpoôitnc) et de Stratonikis (Z1tpatorikic) sont bien 
attestés dans le P. Fouad 86-87. Le monastère d'Aphroditô possédait un port (6pl1oG) ainsi 
qu'un domaine (Ktnuœ) foncier sans doute non négligeable au lieu-dit Pernis.*’® Un autre 
monastère voisin de Stratonikis assumait, pour le compte de l'Etat, l'intendance, la ô1oikno1c 
(87, 14 et 20) des soldats installés au monastère de Phbôou (Bav) lesquels étaient au service du 
duc de Thébaïde qui siégeait à Antinooupolis.””? Le service confié aux frères de Stratonikis 
pour les militaires de Phbôou est passé, à certaines échéances, à d'autres établissements 
religieux, et les moines de Stratonikis devaient procéder, pour de nouveaux assureurs, au 
dépôt des comptes (A6Yot : 87, 20). Le couvent de Stratonikis a dû approvisionner une fois de 
nouveaux soldats gothiques, et cette situation inattendue obligea de recourir aux emprunts (87, 
23-24) et constitua une des causes économiques fatales.Ÿ7# 

L'identification de ces deux monastères à l'ordre pachômien est le résultat de l'analyse 
de J. Gascou. L'intelligibilité de l'expression «rpwtoy uovaotnpior 116 Bars» est devenu 
compréhensible : npwtoy uovaotnpioy, c'est-à-dire, maison mère des monastères 
pachômiens, et tnç Bav, autrement dit de Phbôou (en grec Baù ou IIafBav dans l'index de 


379 L' 


l'édition de Halkin ; en copte nBooY ou rBaY ). expression TPWTOV HOVAOTNpioy représente 


la tradition primitive de la Koinonia pachômienne. Lorsque le monastère de Phbôou fut 


construit par Pachôme, ce dernier y établit les mêmes règles que celles du premier monastère 


37 Le P. Fouad. 87, 2 : le comte Jean est arrivé au port du monastère d'Aphroditô. Le mot KT doit être 
traduit comme ‘domaine’ (BL, 7, 58). Le domaine de Pernis est compris dans la liste de la mission d'inspection 
d'apa Jémemie (87, 8 ). Le terme KtTHUO est appliqué en général à un bien foncier qui peut être plus ou moins 
important (M. Drew-Bear, Le nome hermopolite, toponymes et sites, p. 42). 

377 J. Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, p. 175. La topographie 
mystérieuse, pour H. Marrou, de Bav (P. Fouad 87, 18 et 21 } est corrigée, par la lecture de J. Gascou (ibid., pp. 
169-174) en ñ Bo, l'équivalent grec du monastère de Phbôou - nsooy (voir aussi BL 7, 58). 

STE T, Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, p. 176. 
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de Tabennêse (ñ npotin uovns TafBevvnoewc) où résidait encore le fondateur du 
cénobitisme.** Cependant, Tabennêse a cédé rapidement la place du siège principal au 
monastère de Phbôou, car Pachôme y installa son gouvernement. Enfin un passage de Pallade 
précise encore cette expression typiquement pachômienne. Dans son chapitre 32, Pallade se 
sert de l’expression TÔ npotoy koi LÉYO Lovaotrpror Évôa adtrÔc à Hlaxwi1oc Ket, TÔ 
Kai T0 GA ATOKUNONV LOVAOTriplo, «le premier et grand monastère où Pachôme lui- 
même habitait, celui qui enfanta les autres monastères », pour désigner le monastère de 
Phbôou.**! 

L'investiture du supérieur est aussi typiquement pachômienne comme J. Gascou le 
remarque ; Jérémie, ancien supérieur de Stratonikis se trouve alors à la tête d'Aphroditô. Il est 
important de rappeler que Pachôme et Théodore déplacent, en cas de besoin, librement les 
supérieurs d’un monastère à l'autre? Ces deux monastères qui se situent dans le nome 
Antaeopolite de la Moyenne Egypte, dépendent sans doute du couvent de Canope, et ainsi les 
P. Fouad 86-87 sont des lettres de rapports adressées à Georges, le supérieur du monastère de 
Canope concernant leurs incidents.” Le système filial selon lequel quelques couvents restent 
dans la direction d'un autre monastère n'est pas sans précédent, car on voit Pétronios chargé, 
par Pachôme, de la direction des trois monastères d'hommes et d'un autre de femmes, situés 
aux environs de Panopolis.*#* En effet, hormis les couvents d'Aphrodité et Stratonikis, on voit 
d'autres communautés sous l'inspection de Canope, car dans le P. Fouad. 86-87, on trouve le 
mot to povactnpio (86, 11 et 87, 6) qui semble se référer à d'autres monastères.% I] faut 
mentionner aussi le séjour à Canope du ‘père commun' (KoivOc xatrp) et de la ‘mère 
commune’ (KO1n untrp) dans le P. Fouad 88, 12. Ce qui confirme indirectement que le 
couvent de Canope demeure toujours au VI siècle sous le joug de la Koinoia pachômienne 


malgré une certaine instabilité politique des moines de Canope depuis la moitié du V° siècle. 


7% Jdem., p. 168 ; L'index de Halkin donne pour le monastère de Phbôou la forme Bad ainsi que I1œ:fBa (pp. 
458 et 463). 

#80 G! 54 (Halkin, p. 36, 9) ; cf. G? 83 (Halkin, p. 56, 16): la maison mère de la Koinonia est aussi appelée ‘le 
grand monastère’ (1 HEYXAN HOT). 

381 L'édition de Lucot, p. 220. 

382 Pétronios est transféré par Pachôme de Thbéou, son monastère d'origine au monastère de Panopolis (Bo 57, 
Lefort, Les Vies Coptes, pp. 119-120). Au début de son gouvernement, Théodore le fait même deux fois par an' 
(Lefort, Les Vies Coptes, pp. 331-332). 

382 J, Gascou, «P. Fouad 87 : Les monastères pachômiens et l'Etat byzantin », BIFAO 76, pp. 162 ss. 

*8 Bo 57, Lefort, Les Vies Coptes, pp. 119-120. Sur le rôle de Pétronios, voir supra, pp. 80 ss. 
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22. Le monastère de Pouinkôreos (FoviVKHPEWG) 


Il faut compter un autre monastère, en plus de ceux de Nouoi et Kaior, dans le nome 
Hermopolite. C'est le monastère pachômien (0 Ttafevmmoiwtuxév HLoyaotripior) de 


Pouinkôreos qui est attesté en 566-70 par le P. Cair. Masp. IH 67168, 41 et STSO 


D'après ce 
texte, qui est une quittance délivrée par Théodore, évêque de Pentapole, aux moines 
pachômiens de Pouinkôreos, ces derniers viennent livrer à Théodore 1500 Kviô1a de vin à 
Alexandrie, et celui-ci annule le billet signé par eux, qui atteste le payement d'avance pour 
l'achat. La grande quantité de vin livrée par les moines 'apocrisiaires' (Gmokpiotciprot) Ménas 
et Jean permet de songer à un vignoble assez étendu appartenant à la communauté." Le 
monastère possédant un port d'après le P. Michael. 32, 4 (1® 6puw Houwxwpewg) se localise 
à proximité du Nil et de Bahr-Youssef. Le nom de Iovivkwpecwc ou Tovivk@pis Tponievt 


d'un nom soit d’un personnage soit du port.°8 
23. Le Monastère de la Péristera 


Ce monastère est connu par le biais d’une inscription funéraire datée de 578 qui évoque 
q 


> 


un certain Timothéos ( d ëv &yiois &ôeXdôs Tud8eoc Ô rn6 Iepiotepäc). D'après le 
Papyrus Antinoïte I 94, une lettre est délivrée par un chef de maison de nautoniers du 
monastère de Péristera (oiKk1akôG Toù oKkdbovc Toù Loyaortnpiov T0Ù KHAOULÉVOU TAG 
Iepiotepais ). Le sens du terme otk1ok6c (l'équivalent copte, npmrmu) ne peut être autre chose 
que l'usage typiquement pachômien désignant un responsable de groupe dont les membres 
pratiquent le même métier, assisté par un second, et cet indice nous permet d'ajouter la 
Péristera à la liste des monastères tabennésiotes.* Pour le détail, nous avons le plaisir de 
renvoyer le lecteur à l'étude de Gascou et Fournet, Batellerie, pp. 37-39, à laquelle nous 


devons notre notice. 


#85 Je partage l'opinion de H. Marrou dans son l'édition, p. 195, ligne 5-6 : sous la responsabilité de la 
surveillance administrative du comte Jean, il y avait ‘le monastère Aphroditô et les monastères voisins, à 
commencer sans doute par celui de Stratonikis'. 

386 7, Gascou, Un codex fiscal hermopolite (P. Sorb. II 69), American Studies in Papyrology 32, p. 85 ; M. Drew- 
Bear, Le nome hermopolite, toponymes et sites, p. 217 ; ro EUXYL Tapemoi Hovaotnpico 
Toeuxképewc 10 ôLakeuuÉvE ET TG HEYAANG “Epuorokurär inc Enpoiwy Erapiac (P. Cair. 
Masp. I 67168, 41 et 57-59). 

387 1 cnidia correspond à 25-35 litres (communication verbale de J. Gascou). Donc 1500 cnidia à environs 4.5 
tonnes de vin. 

388 D. S. Crawford, Papyri Michaelidae, p. 57. 
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24. Le monastère de saint Elie du Rocher 


R. Coquin a publié un Ostracon 1FAO 13315 acheté à Louxor, qui est un catalogue de la 
bibliothèque du couvent de saint Elie du Rocher qui se trouvait dans la région de Thèbes, 
surtout montagneuse. °° Ce document daté du VIF ou du début du VIIF siècle offre une liste 
complète des parchemins et des papyrus que conserva le monastère de saint Elie.”! Il est 
remarquable d'observer que la bibliothèque de ce monastère possédait les œuvres de Pachôme 
et de Senoute. Ce fait amène W. Crum à penser que le monastère de saint Elie était un 


#7 R. Coquin veut, à son tour, le préciser à partir de la même caractéristique en 


coenobium. 
concluant que le coenobium était pachômien, et d'autre part en laissant la possibilité qu'il 
pourrait être une communauté filiale du Monastère Blanc, ‘installée dans l'enceinte des 
temples de Karnak et ayant transformé la salle des fêtes de Thoutmosis III en église. ** 

A notre tour, nous pensons voir un monastère ‘pachômien' à travers ce catalogue. On 
compte trois livres concernant le fondateur du cénobitisme, et les vies des moines pachômiens 
: les canons, c'est-à-dire règles, d'Apa Pachôme en parchemin (kanwn Kara ragwn, 
meBpanon, recto, ligne 39), la vie d'Apa Pachôme en papyrus (X@ptnç) neuf (Kaivovpyc) 
(NBIOC NaTA TA2ŒM& Xap reNoyp, recto, ligne 46) et un livre ‘sur la fin de la communauté’ et 
la vie d'Apa Hèmai avec les vies d'autres moines pachômiens (ana nazwm eTse eau 


3% Les œuvres de 


NTKOINONIA, MN ATTA 2HMAI MN 2ENKOOYE Xap renp, recto, ligne 50-51). 
Senoute sont un peu plus riches ; on trouve plusieurs commentaires (£éryno1ç), discours, 


lettres, mais pas ses règles, qui étaient plus sévères que celles de Pachôme. 


8 Voir G/ 28. Par contre, les dictionnaires grecs de Liddell-Scott (p. 1203) et Lampe (p. 939) ne connaîssent pas 
ce sens. 
R, Coquin, « Le catalogue de la bibliothèque du couvent de saint Elie ‘du Rocher», BIFAO 75, pp. 207-239. 
Recto 7 lxac NTnE[Tpa] 

8 [nxloroc Nuxwwne eToyaas MnTonoc Nana 2h 
31 Pour la datation, idem., p. 220. 
#2 W. Crum, The monastery of Epiphanius, Part I, p. 208. 
#5 R, Coquin, idem., p. 239. On trouve les noms des deux fondateurs du Monastère Blanc dans l'inscription de la 
salle des fêtes de Thoutmosis IIT : agga cenoyeioys (Abba Senouthios, archimandrite), ana BncaToc apx 
(Apa Bêsa, archimandrite ), Les auteurs de cette inscription étaient des moines dépendant du Monastère Blanc, 
mais jouissant ‘d'une certaine autonomie. Voir, R. Coquin, « La christianisation des temples de Karnak », 
BIFAO 72, pp. 174-176. 
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CHAPITRE V 


MONASTERES BASILIENS *” 


Les études modernes voient aisément en Eustathe de Sébastée le précurseur de la vie 
monastique de l'Asie Mineure. Le rapport de Sozomène HE III, 14, 31° °6 est toujours 
interprété en ce sens. En effet, Basile fut un disciple fidèle d'Eustathe aux débuts de sa 
carrière ascétique et devint le réformateur d'un type de semi-anachorétisme eustathien. Il faut 
se demander quelles sont les caractéristiques innovantes que Basile a introduites dans les 
milieux monastiques d'Asie-Mineure. Souvent, les experts étaient menés à chercher la réponse 
dans le point de vue de son ami Grégoire : ‘fertium quid à côté de deux types d'ascétisme, vie 
semi-anachorétique et celle d'ascèse dans le monde!.*?? 

Néanmoins, on peut dire que cette pespective de Grégoire de Nazianze explique 
partiellement l'exploit monastique de Basile. Il faudrait remarquer qu'elle a tendance à 
affaiblir le contexte historique vif où Basile défendait ses œuvres contre les calomnies. De 
notre côté, il semble que la réforme basilienne est à chercher tout d'abord dans les reproches 
de ses contemporains contre ses œuvres monastiques. «Nous sommes accusés », écrit Basile, 
«d'avoir même des hommes qui s'exercent à la piété après avoir renoncé au monde et à tous 
les soucis du siècle » (ép 207, 2 IT 185 5-8). Comme on le voit dans le couvent d'Annisa 
organisé à l'initiative de Macrina ou dans d'autres renseignements, les femmes précédèrent en 
Asie Mineure les hommes dans la vie d'ascèse.*”# Ainsi le couvent de femmes ne fut pas le 


premier objet d'invective des Néocésaréens qui blamèrent l'innovateur monastique, Basile de 


** Les monastères basiliens au Moyen Age sont exclus de notre perspective. Pour les monastères basiliens en 
Sicile, voir Basilio di Cesarea, la sua età, la sua opera et il Basilianesimo in Sicilia, Atti del congresso 
internazionale (Messina 3-6 XII 1979, vol. 17). 

#% «Chez les Arméniens, les Paphlagoniens et les riverains du Pont-Euxin, Eustathe, qui gouverna l'église de 
Sébastée d'Arménie, fut, dit-on, le fondateur de la vie monastique.….». 

#7 Clarke, Basile, pp. 111-113 ; S. Elm, Virgins of God, pp. 206-210. cf. Le rapport de Piamun qu'il n'a pas 
même entendu, selon lequel en Asie Mineure à l'époque de l'empereur Valens, le nom des anachorètes est peu 
fiable (Con! XVTI, 7, SC 64, p. 21). 

Lo Quant aux femmes d'Asie Mineure, W. Ramsay écrit que «Asia Minor was characterised by prominent 
position and influence of women, … one of the most striking features in the whole incident is the important part 
played by women. Nom this is the most striking feature also in the native religion and society of Asia Minor » 
(The church and the Roman Empire, pp. 161-162 et 445). Le rapport d'Egérie selon lequel une certaine Marthana 
«dirigeait des monastères d'apotactites et de vierges » en Séleucie (Journal de voyage, 23, 2, 13) est frappant (D. 
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Césarée. Le monastère masculin était cependant quelque chose de nouveau aux yeux des 
contemporains de celui-ci, et le réformateur se référait, pour se défendre, aux couvents 
d'hommes déjà existants en Egypte, en Palestine et en Mésopotamie, dans les lignes suivantes 
de la même lettre. Ce fait explique nettement l'exploit de Basile, alors que la perspective de 
Grégoire représente un complément. 

Par ailleurs, nous sommes peu renseignés sur l'aspect concret des monastères basiliens. 
De prime abord, il est évident que le cénobitisme basilien s'inscrivait dans un double 


% c'est-à-dire, un monastère composé de maisons d'hommes et de femmes 


monastère,” 
(ovrrtdyuata ävôpor Kai york : ép 207, 2 11 185 31). De plus, le monaschisme basilien 
était, semble-t-il, associé en partie à des hospices de pauvres (ntwxotpobeta) déjà 
existants.“ On sait que Basile fut assisté par une cinquantaine de chorévêques qui 
s'occupaient à la fois des église locales, des monastères et des p'ochotropheia, dont seuls deux 
noms nous sont parvenus, Timothée (voir le monastère de Timothée) et Prapidios, ce dernier 
n'étant connu qu'après la mort de Basile. Le ptochotropheion célèbre de Césarée, future 
Basiliade, comporta des établissements hospitaliers, mais aussi le monastère d'hommes et de 
femmes, lequel figure dans quelques règles de Basile. Ainsi quand on lit la lettre d'Héraclide, 
collègue-ascète d'Amphiloque, écrivant que «je me suis réfugié dans l'hospice des pauvres 
(nTwYxoTpobELOY) qui est proche, afin de m'y instruire de ce que je voulais savoir. Ensuite, 
lorsque, suivant son habitude, l'évêque très aimé de Dieu...» (ép 150, 3 ZI 74 28-30), on 
comprend que l'hospice et le monastère de Césarée sont un quasi synonyme. 

Cette constatation nous ramène à penser qu'il y avait en Cappadoce au moins autant de 
monastères qu'une cinquantaine de chorévêques. En plus, il est naturel de voir que ses évêchés 
comme Nysse,*! Nazianze et Tiyane comptaient respectivement un centre monastique à la 
ville et sans doute quelques autres qui dépendaient des chorévêques. Pourtant ce fait ne 
signifie pas que le chorévêque fut toujours le supérieur du monastère. Comme on peut le 
remarquer dans le cas de Pierre d'Annisa, la fonction de la tête du couvent aurait été confiée 
au clergé comme prêtre et diacre. En principe, un simple moine pouvait être le supérieur, *°? 


car dans une des dernières étapes des Grandes Règles, Basile prescrit que le supérieur doit 


Stramara, «Double Monasticism in the Greek East, Fourth through Eigth Centuries », Journal of Early Christian 
Studies 6, pp. 275-276 279-280). 

3% Pour le double monastère, voir l'article cité de D. Stramara à la note précédente. 

4% Ep 142-144. Voir Pouchet, Basile, pp. 304 et 652 ; Gain, Cappadoce, pp. 25, n. 89, 271-276, 306, n. 75, 316, 
n. 119. 

#1 Voir P. Maraval, «Wysse en Cappadoce », RHPR 55 (1975), pp. 237-247. 
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être nommé dans la commission intercommunautaire (GR 43), or, celle-ci aurait été aisément 
conduite à chercher un chef de la communauté dans la classe du clergé. En tout cas, il apparaît 
que la congrégation basilienne ait été rattachée d'une certaine manière au réseau des 
chorévêques. En fin de compte, notre réflexion nous permet de penser que l'union basilienne 
des organisations monastiques s'appuyait sur l'archévêque de Césarée comme autorité 
supérieure,” dans la mesure où elle était dépourvue de supérieur général, comme Basile le 


prescrit dans la dernière étape des GR 46-54 (voir supra ch. 5). 


1. La fraternité d'Annisa 


C'est à travers l'œuvre de Grégoire de Nysse, la Vie de Macrine, qu'on connaît que cette 
communauté qui témoigne de l'évolution du cénobitisme basilien, à côté de quelques lettres et 
règles de Basile. Bien que celui-ci ne désigne jamais nommément le nom de sa sœur aînée 
Macrine dans son corpus, il va de soi que sa conception du cénobitisme et l'encadrement de la 
vie en communauté des deux sexes lui doivent beaucoup. Macrine se distingue bien dans cette 
histoire racontée par Grégoire de Nysse et celui-ci va jusqu'à éclipser l'influence du 
législateur, son frère Basile de Césarée, dont les règles et le rôle ne sont pas mentionnés de 
manière évidente.” Cette tension délicate n'en reflète pas moins la réalité historique : 
Macrine précéda son frère Basile dans la conversion, et même de beaucoup ; Macrine, la 
matrone de toute famille, s'adonna presque toute sa vie à l’ascétisme et à la Fraternité 
d'Annisa, tandis que les séjours d'ascèse de Basile ont été sporadiques, notamment entre 358- 
365. Lorsque certain auteur moderne voit en Sainte Macrine le ‘true founder' du cénobitisme 
basilien, cette perspective n'est pas sans raison, bien qu'elle soit exagérée.°° 

En ce qui concerne la localisation de la Fraternité d'Annisa et son développement 
général, nous avons le plaisir de renvoyer le lecteur à Maraval, Macrine, pp. 35-56. La Vita 


Macrinae connaît une seule occurrence-seule aussi dans le corpus de Grégoire de Nysse- du 


2 Cf. Gain, Cappadoce, p. 25, n. 89 : l'administration de l'hospice est confiée à un frère (ép. 142 1 65 10-12). 
Voir aussi Basile et Sophronios dans la prosophographie basilienne de notre étude. 

*% Firmus, évêque de Césarée du V' siècle, en constitue un exemple (lettre 42). 

*% Grégoire de Nysse montre un grand respect pour Basile (Maraval, Macrine, p. 162, n.1). Le nom de son frère 
est toujours déterminé à travers l’épithète “grand” par l’auteur (Vie de Macrine, 6, 4 ; 17, 17 ). Mais il est curieux 
de constater que l’on ne sait pas dans la Vie de Macrine comment Basile contribua à la vie monastique d’Annisa. 
#% D. Stramara, «Double Monasticism in the Greek East, Fourth through Eigth Centuries », Journal of Early 
Christian Studies 6, pp. 276-277 : cette détermination est attribuée à E. Harrison (p. 277, n. 40). 
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406 


terme authentiquement basilien GôeAdOTNG'® qui était composé de TÔ oÙvtTayua Tv 


497 On peut faire aussi 


&vôpov et de Ô Ev yYuvorËi tn rapBevioc YOpÔ (Vie de Macrine, 16). 
la synthèse d'autres renseignements plus concrets concernant cette Fraternité. Les demeures 
d'hommes et de femmes n’étaient pas très éloignées l’une de l’autre ; probablement qu’elles 
se trouvaient du même côté du fleuve Iris." I1 faut évoquer également l’existence d’une 
église, d’un jardin, et d’une maison à part où Macrine restait lorsqu'elle était malade, ainsi 
qu’une pharmacie.” 

Parmi les moines, nous savons qu'il y avait des tachygraphes, disciples d'Eustathe, 
auxquels Basile dicta le Contre Eunome en 365. Les ascètes d'Annisa accueillèrent la foule 
des visiteurs misèreux lors de la famine de 368-369 où Pierre, frère de Grégoire et Basile, sut 
leur procurer tant de provisions.*° II faut se rappeler que la tachygraphie d'Annisa remaniera 
et reproduira le Grand Ascéticon de Basile dans les siècles suivants, au moins jusqu'au V° et 
VI° siècles ; et que de là provient l'antécédent principal de ce qu'on appelle aujourd'hui la 
recension de la Vulgate suivie par l'édition de Migne. On ne connaît pas grande chose sur leur 
vie concrète, mais la Vita Macrinae nous fournit des coutumes intéressantes de l’époque : 


°x £ + 13e A1 ês és: + 
celles de la prière et des funérailles chrétiennes, Îles manières d’accueillir les visiteurs (16; 


37 ), et de porter un collier et un anneau chez les femmes chrétiennes (30). 
2. La fraternité (AÔEAOTNG) de Sannabodaè (ZavvaBoôdn) 


Cette communauté n'est pas connue autrement que par la lettre 238 de Grégoire de 
Nazianze. Celle-ci est une lettre de condoléances adressée, à l'occasion de la mort de leur 


supérieur Leucadios (A£vkaôioc), à des moines et des moniales de Sannabodaè qui était un 


#% Parmi dix occurrences du mot, seule notre référence désigne la Fraternité basilienne. Par contre, celle dans le 
De Virginitate 23, 4, 9 se réfère à une cohabitation d'hommes et de femmes méssalienne. Les huit autres cas que 
donnent le logiciel Musaisos 2002 ne concernent que l'amour fraternel dans le Christ . 

#7 Excepté l'expression citée, il sera d'utile de relever dans la Vie de Macrine celles ou des mots désigant les 
moniales ou la supérieure : rapBÉvoL (26, 2-3 ; 28, 8), LopÔc TG TapBevioc (16, 37 ; 29, 1), XOPÔG TRY 
rnaplévæor (33, 15) se réfère toujours aux moniales (pour le terme Y0PpÔG, voir Maraval, Macrine, p. 237, n. 1 ), 
d'autre part pour la supérieure, Grégoire se sert d'un terme Kka@nyovuévn (16, 10. voir Maraval, Macrine, p. 
195, n. 5 ) qui n'est pas partagé dans l'Ascéticon de Basile de Césarée. 

#8 Maraval, Macrine, p.261, n.3 

*® Vie de Macrine 17 ; 19 ; 36 (p. 257, n. 4). Pour la pharmacie, voir (cf. Vie de Macrine, 37, surtout p. 261, n. 
2). 

#0 Vie de Macrine, 12. 

#11 Nous renvoyons à Maraval, Macrine, pp. 68-89. 
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village de Cappadoce.*!? Le ton de la lettre de Grégoire de Nazianze (238, 4) ne suppose pas, 
semble-t-il, une amitié particulière avec le défunt, et reste assez officiel. Cette constatation 
nous amène à la dater à une période comprise entre son ordonnation sacerdotale en 361 par 
son père et le moment où il se retira de la direction de l'église de Nazianze en 374-375. Trois 
autres occurrences du mot GAôEAbOTNe (Lettre 184, 4 ; 185, 7 et PG 59, col 513, 2), que l'on peut 
relever dans tout le corpus grégorien et qui ne sont repérées qu'après 381, ne concernent pas le 
monastère proprement dit, et cette observation renforce l'hypothèse qui attribue à cette petite 


feuille la date du troisième quart du VI* siècle. 
3. Le monastère de Timothée, chorévêque de Cappadoce 


Pallade évoque dans son histoire lausiaque un certain Elpidios, originaire de Cappadoce 
(Pallade, AL 48). Il a appartenu, avant de venir en Palestine, à un monastère (LoOvooTrp1o) de 
Timothée, chorévêque de Cappadoce. Ce dernier est bien attesté dans le corpus basilien. La 
lettre 291 de Basile (voir supra notre commentaire l'ajout 5-2 de la GR 5) est adressée à 
Timothée, qui est le seul chorévêque mentionné nommément dans la correspondance 
basilienne.*" I prend aussi la responsabilité de la direction d'un ou de plusieurs hospices de 
pauvres (ntwxotpobetor).""* Le monastère, TÔ ovaottpioy et l'hospice des pauvres, 10 
ATHYOTPObELOY, peuvent donc désigner certainement le même établissement représenté par 


les deux aspects principaux du cénobitisme basilien, mais pas forcément. 
4. La Basiliade de Césarée 


En 372, Basile entreprit de construire un vaste centre social que son ami Grégoire a 


nommé ‘la nouvelle ville'.%% Sa lettre 94 nous donne une vue d'ensemble de sa structure.*!® 


Une maison de prière, c'est-à-dire une église, se situait au centre de sa construction. Autour 


#2 Cette communauté était composées d'hommes et de femmes (lettre 238, édition de P. Gallay, p. 128, 2 et p. 
129, 1) ; pour, Sannabodaë, voir édition de Gallay, la note 4 de la p. 128 dans la page 169. 

#5 Il est mentionné aussi dans la lettre 24. Voir Pouchet, Basile, pp. 561 et 579. 

“4 Pouchet, Basile, pp. 304, 411, 561 et 652. 

#5 L'article de E. Brian est une étude approfondie sur cette bienfaisance publique («Building a New City : The 
Cappadocian Fathers and the Rhetoric of Philanthropy », Journal of Early Christian Studies 7, pp. 431-461) ; 
Pour la référence à ‘la nouvelle ville’ de Grégoire de Nazianze, voir son Discours 43, 63 et pour l'exploration 
topographique qui explique la nouvelle ville qui remplaça l'ancienne avec le temps, voir W. Ramsay, The church 
and the Roman Empire, p. 464 ; l'explication de S. Elm n'est pas correcte à ce propos (Virgins of God, p.211). 

#16 Pour la structure en détail de ‘la nouvelle ville’, voir P. Allard, Saint Basile, pp. 109-112 ; Clarke, Basil, p. 
61-62 ; Pouchet, Basile, pp. 299-302. 
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d'elle se groupait la maison de l'évêque et les bâtiments destinés au clergé et même aux 
gouverneurs civils. Venaient ensuite les hôtelleries des voyageurs, l'hospice des vieillards et 
des pauvres, l'hôpital des malades, et les logements des médecins et des infirmiers. Autour des 
bâtiments hospitaliers, il y avait des ateliers divers. Certains auteurs modernes veulent y 
ajouter des monastères et aussi des écoles d'arts et métiers et des orphelinats, “7 qui sont sans 
doute, entre autres, l'arrière plan de la GR 15. 

Cette immense institution caritative, qui sera bientôt appelée la 'Basiliade' selon le nom 
du fondateur Basile, est mentionnée par certains auteurs du V° siècle.*'# On sait par ailleurs 
qu'elle était le centre principal du cénobitisme basilien où les moines reproduiront dans les 
siècles suivants ce qu'on appelle ‘la recension césaréenne’ du Grand Ascéticon de Basile, et 
d'où les scholiastes de la recension de la Vulgate et du manuscrit d'Istanbul y tireront ‘leurs 
Grands Ascéticons’.*"° Pour l'analyse approfondie de la Basiliade, j'ai le plaisir de renvoyer le 


lecteur à Gain, Cappadoce, pp. 277-289. 
5. La communauté de Dazimon 


Cette communauté du Pont présente un intérêt particulier pour mieux expliquer l'origine 
obscure du cénobitisme basilien. Peu après 375, date à laquelle est avérée clairement la 
rupture entre Basile et Eustathe, celui-ci monta sérieusement le village de Dazimon ainsi que 
sa communauté cénobitique contre l'évêque de Césarée et sa réforme du mode de vie 
monastique. La tactique eustathienne connut un certain succès, car Basile nous informe que 
des habitants de Dazimon sont allés jusqu'à endommager la petite maison de Pierre d'Annisa 
qui se trouvait là (ép 216) et, aussi, que la communauté cénobitique de Dazimon a été ébranlée 
au point que Basile lui adressa par le biais de son frère cadet, supérieur du monastère 
d'Annisa, une lettre d'exhortation où il évoqua, entre autres, la primauté de l'enseignement 
salutaire que constitue la vie commune (ép 295). 

Basile condamne aussi de manière allusive la vie moins régulière de l'ascétisme 
eustathien en écrivant que «vous n'avez pas besoin d'une autre exhortation, après les paroles 
que nous vous avons nous-même adressées en vous invitant tous à embrasser la vie commune, 
à l'exemple de celle qu'on menait au temps des Apôtres » (cf. GR 7). On songe alors à l'Apôtre 
Paul qui condamne les missionnaires judéo-chrétiens qui considéraient pour leur salut que la 


#17 W, Ramsay, The church and the Roman Empire, p. 461 ; P. Allard, Saint Basile, p. 111. 
%18 Sozomène, HE VI 34, 9 ; Firmus de Césarée, Lettre 43 (SC 350, pp. 166-167). 
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circonsion était essentielle (Gal 1, 8-9), ce qui permet de voir que Basile s'efforce de 
distinguer avec grande conviction sa notion cénobitique de la conception ascétique 
eustathienne.** La communauté de Dazimon constitue donc un témoin précieux qui atteste de 
la confrontation réelle entre deux courants ascétiques, celui de Basile et celui d'Eustathe dont 
l'aspect n'avait pas beaucoup changé même en 375-376 par rapport aux années 50. Pour finir il 
nous faut citer un passage de Pouchet, à qui nous devons notre interprétation, passage dans 
lequel il écrit pertinemment sur un des motifs qui conduit à la rupture entre l’ancien disciple 
réformateur et son maître spirituel récalcitrant à l'état innové ou innovable : «une rivalité 
d'influence et de prestige 'spirituel', qui est souvent, dans l'histoire, le déchet trop ‘humain’ 


d'une ‘œuvre de Dieu'».*! 


6. Le monastère de Flavianae (DAaBravai) 


Ce monastère qui se trouvait aux environs du village de Moutalaskè (Movtaidokn), 
est connu dans la Vie de Sabas (voir la notice de Sabas). Quant celui-ci embrassa la vie 
cénobitique (h katdotaois Toù Ko1voBlaxod kavévos ),? cette communauté comportait 
60-70 moines.‘ Dans l'histoire du cénobitisme basilien, cette précision révèle pour la 
première fois la dimension quantitative exacte d'un monastère local. De plus, il est à noter que 
Sabas fut accueilli, si on croit le rapport de Cyrille de Scytopolis, par l'archimandrite, c'est-à- 


dire, le supérieur de cette communauté, mais laïque. “”* 


7. La Fraternité de Sisinnios (Z2101/y10c) 


L'Histoire Lausiaque rapporte la Fraternité d'un certain Sisinnios (Pallade, FIL 49). Ce 
dernier est un disciple d'Elpidios, issu du monastère de Timothée, chorévêque de Cappadoce, 


mais finalement établi en Palestine. Ayant séjourné auprès d'Elpidios six ou sept ans, 


#% Voir supra les scholies du manuscrit d'Istanbul et de la recension de la Vulgate dans les ch. 5-6. 

#22 L'apôtre Paul exploite le verbe edayyen Geo dot, alors que Basile le nom TAPOK ANGL. Nous allons citer 
le texte grec. Ep 295, 1-5 : « “Hyodpro LEv mbEnac Étépaic AUTTS rn 710Ù @Eoù XOpuTt 
ROPAKATO ECG dEtOOQ Hero TOÙ A6YOvc OÙ ÔL' MOV QÙtTY ÉnoumoopE Got TpoÔc dHAG 
TROAPOAKAAODUTEG  DHOG és tv RL 10 GÙTO Con Kataÿééas BE El Hipnpo tnç 
ATOSTOALUKNG noAute ‘og... ; Gal i, 8-9 : «AAC Kai OV THELG À dyyEe oc £E OÙpavOÙ 
edayyEA CNT dv rap Ô 5 emrrelicde0 dpi, dvdôeno ÉOTE. &G RPOELPAKOHLEL Kai dpt 
nou Aéyo- el Tic duc edoyyeiGetor rap Ô napeldBete, dvodibEud EST». 

#1 Pouchet, Basile, p. 574. 

42 Vie de Sabas, 2 (éd. E. Schwartz, TU 49-2, p. 88, 1). 

3 Vie de Sabas, 4 (éd. E. Schwartz, TU 49-2, p. 89, 12-13). 
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Sisinnios retourne en Cappadoce, son pays natal. Il y a réuni (ouvdyw) -c'est-à-dire fondé - 
‘une Fraternité d'hommes et de femmes' (àôeAdéôtns dvôporv te Kai yuvauxv) et s'est 
incorporé dans le rang du clergé (npeoButépiov) (Pallade, HL 49, 2). Le terme auquel recourt 
Pallade, est typiquement basilien, car Basile se sert également d'une expression semblable 
'ouvtdyuata dvôpor Kai Yuvaikov' (ép 207, 2 11 185 31), et d'autre part parce que le mot à 


GE POTNG a un cachet authentiquement basilien (voir supra l'Ajout 5-1 de la GR 5). 
8. La communauté monastique de l'église de Vénasa (Odrvaca) 


Une attention particulière doit être portée à cette communauté qui constitue un seul cas 
où on pourra s'informer d'un état préliminaire du cénobitisme basilien ; si la communauté 
d'Annisa présente l'évolution de l'ascétisme familial vers le mode de vie commune, l'exemple 
de Vénésa présente un ascétisme communautaire local dont la vie n'est pas encore régie par 
les règles de Basile de Césarée. 

Un seul moine de cette communauté est connu nommément par trois lettres de Grégoire 


#5 On ne doute 


de Nazianze : Glycérios, diacre de l'église de Vénasa (lettre 246, 247 et 248). 
pas que Glycérios ait été un moine, car Grégoire écrit qu'il déshonore ‘tout le corps des 
moines! (TÔ KOLVÔL TÉYUOX TV LOVOAOTUY : lettre 247, 1) à cause du désordre qu'il suscita. Il 
semble que le moine Glycérios condamnât le mariage. Grégoire de Nazianze nous apprend 
qu'il méprisa l'évêque de Nazianze,"® mais la cause d'une telle attitude du diacre en question 
reste inexpliquée. En effet, on sait que l'évêque de Nazianze s'est déjà marié avant sa 
consécration et son fils était Grégoire de Nazianze. Il est possible que Glycérios contestât 
l'évêque marié et son entourage. Notre hypothèse se renforce par le comportement 
enthousiaste d'un groupe de jeunes qui suivirent Glycérios. Certaines jeunes filles du village 
de Vénasa quittèrent leur maison. Leur parents cherchèrent à les ramener au foyer mais en 
vain. Dans ce mouvement, les jeunes hommes prirent son parti. À son tour, Basile, pour qui la 
séparation de la vie conjugale est permise, s'il s'agit de ‘la soumission à Dieu' (GR 12) et qui 


est un ancien disciple d'Eustathe,?? fournit un refuge à Glycérios et à ses vierges qui 


% Vie de Sabas, 2 (éd. E. Schwartz, TU 49-2, p. 87, 25). 

#5 Ces lettres sont insérées aussi dans le corpus épistolaire de Basile de Césarée (ép 169-171). 

1% Je me réfère à la lettre 169, 24 de Basile de Césarée : teplhpovv ÔÀ T0 ÉTIOKONOL KOÏ MUOG &G 
od8evoc dEiovc. Cf lettre 246, 4 de Grégoire de Nazianze, éd. de Gallay /1, p. 136, 5-6 : Tepuhpovwv DE TOv 
XOPETLOKONOY KO TAG WG OÙOEVOS AÉlOVG. 

7 Pour Eustathe et son monachisme enthousiaste, voir Gribomont Evangile 1, pp. 21-64. 
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s'enfuirent à Césarée.** Il est naturel que la perspective de Basile ne fut pas partagée par 
Grégoire de Nazianze qui écrit à Glycérios que c'est « tes chants et ta robe qui te servent à 
conduire les jeunes filles » (Zettre 247, 3). Pour Grégoire de Nazianze, Glycérios n'est qu'un 
homme séduisant les adolescentes du village par son talent d'artiste. Enfin, cet incident de 
Vénasa est révélateur d'une communauté fragile dont l'ascétisme cénobitique n'est pas encore 


de manière stable. 


#% Nous partageons le point de vue de Pouchet qui voit dans la cette communauté de Vénasa la tendance 
eustathienne, Basile, p. 577. 
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